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İKİNCİ BASKIYA ÖNSÖZ 


Girişte de açıkladığım gibi, İslam ahlâk teorilerine dair bir 
inceleme sunma girişimimde, daha çok İslam ahlâk düşüncesi- 
nin teorik yönü üzerinde yoğunlaştım. Dolayısıyla görevimin, 
sosyal göndermeleri veya pratik uygulamaları göz önünde bu- 
lundurmaksızın, öncelikli olarak ahlâki kavramların ve varsa- 
yımların felsefi analizini yapmak olduğunu düşündüm. Aslında 
kitabımın bazı tanıtımlarında değinilen “pratik ahlâk” kavramı, 
bana çelişkili bir kavram olarak görünüyor. Ahlâk tartışmaların- 
da, genellikle pratik davranışla bir ilgisi olmayan ve çoğu du- 
rumda da onunla çelişen kavram ve varsayımları ayırdetmeye 
çalışırız. Bu açıdan ben Ahlâkın konusu olan değerler -olması 
gerekenler- alanının gerçekler alanından veya gerçekte ne oldu- 
Sundan tamamen farklı olduğu hususunda Immanuel Kant, G. 
E. Moore ve Ludwig Wirgenstein gibi filozoflara katlıyorum. 


Benimsediğim bu yaklaşımla tamamen turarlı olduğumu id- 
dia etmiyorum. Fakat, en azından İslam'daki teolojik, felsefi ve 
dini ahlâk teorileri hakkında tutarlı bir sunum yapmaya çalış- 
um. Bu bağlamda bazı eleştirmenlerimin beni yanlış anladığını 
düşünüyorum. Fakar, diğer eleştirmenler, temel İslam ahlâk 
teorilerine dair bugüne kadar yapılmayan özet bir sunum de- 
nememi takdir ettiler. Bu sunum son önemli ahlâk yazarı olan 
DevvânPnin yaşadığı 15. asır sonrasına uzaulabilir mi sorusu 
bazı eleştrmenler tarafından da ifade edilen haklı bir sorudur. 
Fakat, gerçek şu ki 15. asır sonrası literatürü incelediğimizde, 
İslam ahlâk bilgimize önemli katkı sağlayan bir ahlâk eseri bul- 
makta zorlanırız. Bu kanaat modern ahlâk eserleri için de geçer- 
lidir. İşrâki Alozofların, özellikle de Molla Sadra'nın görüşlerini 
Taruşmanın faydalı olabileceğini inkâr etmiyorum. Fakar, İslam 
Yeni Eflâtunculuğu ve Süfzmini bir dereceye kadar uyumlu 
hale getirmenin dışında, İşrâki filozofların İslam'daki felsefi ve 
dolayısıyla da ahlâki tartışmalara çok az bir katkı sağladıkları iyi 
bilinmektedir. 


İslam Ahlâk Teorileri 


Safi ahlâkı ihmal etmemle ilgili olarak sadece girişte söyle- 
diklerimi burada tekrar ermek istyorum: 

Süfi düşüncedeki teorik unsurlar genel olarak önemsizdirler. 

Süfi ve felsefi ahlâkın birleşmesine verilebilecek en güzel ör- 
nek olan Gazzâl”nin ahlâk anlayışını burada sundum. 

Diğer Süfilerin ahlâk teorilerini araşurıp sunmayı da başka 
yazarlara bırakıyorum. 

Bana ulaşan eleştiri ve yorumların ışığında, İbn Sinâ dışında 
ilk baskıda incelenen ahlâk yazarlarına yeterince yer ayırdığımı 
düşünüyorum. Bu nedenle İbn Sinânn Kitâbw-Necât adlı 
eserinin “İnayet: Köwülüğün İlâhi Takdire Nasıl Girdiğine Dair 
adlı bölümün tercümesini sunarak bu baskıya ekliyorum. Bu 
meşhur Yeni Efâtuncu filozof, genel olarak Yeni Efâruncu 
gelenekte ve Kur'âni dünya görüşünde önemli bir yer işgal eden 
körülük problemiyle diğer Müslüman filozoflardan çok daha 
detaylı olarak ilgilendi. Müslüman filozoflar ve daha az oranda 
da olsa Müslüman teologlar, ahlâk taruşmalarında bu konuya 
hak ettiği önemi vermediler. Bu ek ve de bibliyografik ekin bu 
kitabın yeni edisyonunu İslam felsefesi, ahlâk ve genel olarak 
kültür tarihi araştırmacıları için daha faydalı kılacağını ümit 
ediyorum. 

Macid Fahri, 
Washington, 
D.C. 


Nisan, 1994 
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BİRİNCİ BASKIYA ÖNSÖZ 


İslam'da ahlâki düşüncenin temel yönlerini açıklama girişi- 
minde iki farklı metoman biri tercih edilmek durumundadır; ya 
basitçe kronolojik gelişme çizgisini takip eden tarihsel veya 
yatay metod, ya da bir anlamda dikey olarak temel ahlâk konu- 
larını ele alan analitik veya şemarik metod. Bu eserde ben, ilk 
metodu rümüyle ihmal etmemekle birlikte ikinci metodu be- 
nimsemeyi tercih ettim. Neticede ortaya çıkan temel ahlâk teo- 
rileri üpolojisi, nassi (massa dayalı) ve felsefi rürlerin bunun iki 
zat kutbunu oluşturduğu açıkça belirtilmiş bir yapı içinde su- 
nulmuştur. İlk tür, büyük oranda nassın metnine, yani Kuran 
ve Peygamber'in hadislerine dayanırken, ikinci tür, kıyasi veya 
akli metodları çok daha fazla kullanır ve nihâi olarak da Yunan 
ahlâkına dayanır. Diğer ahlâki oluşumlar da bu iki zır kutup 


arasında yer alır: Bir dereceye kadar felsefi kategori ve kavram- 


larla belirlenmiş kelâmi ahlâk ve her ne kadar akli metodları tam 
anlamıyla ihmal etmese de yine de felsefi ahlâka daha az bağlı 
kalan dintahlâk. 


Bu durumda elinizdeki eser sırasıyla (a) Nassi ahlâk, (b) 
Kelâmi ahlâk, (c) Felsefi ahlâk ve (d) Dimi ahlâk türlerini ince- 
leyen dört kısma ayrılmıştır. 


İslam ahlâkı diye bir şeyin olup olmadığı sıkça sorulan bir 
sorudur. Bu soruyu soran kişi müslüman fert ve grupların dini 
ve kurumsal hayatlarının kuralcılığı ve şekilciliğinden ve buna 
ilave olarak müslüman yazarların klasik ve post-klasik dönemler 
boyunca özellikle de edebi, linguistk, felsefi, tarihsel, kelâmi ve 
bilimsel konulara yapukları büyük katkılarla karşılaştığında, 
ahlâki ve siyasi tartışmalara oldukça az katkı sağlamalarından 
açıkça şaşkınlık duymaktadır. Elinizdeki bu eser, İslam düşünce- 
sindeki ahlâki malzemeyi mümkün olduğunca nesnel olarak 
sunmayı hedefleyen mütevazi bir teşebbüstür. Bu eserde eleştiri 
veya değerlendirme, mümkün olduğunca arka planda tutulmaya 
çalışılmıştır. 


İslam Ahlâk Teorileri 


İslam ahlâkı ile ilgili özellikle de Avrupa dillerindeki modern 
çalışmalar, sayı ve alan bakımından oldukça sınırlıdır. En erken 
muhtasar sunumlardan biri olan De BoePin “Eihics and 
Moraliry (Muslim)” (Hasting'in Eneyelopaedin of Religion and 
Ethics, V, 1908-1921, adlı eseri içinde) adı makalesini, 1953 
yılında D. M. Donaldson'un Siwdies in Muslim Ethicsi izledi. Bu 
makale, Arap ve Fars ahlâkı ile ilgili bolca malzeme içermekle 
beraber bu malzeme çok düzensiz bir şekilde sunulmuştur. Da- 
ha yakın bir dönemde G. P. Hourani Islamic Rationalism 
(1971) başlığıyla Kâdı Abdülcebbârtın ahlâkıyla ilgili sistematik 
bir eser yayınladı. Bunu takiben Muhammed Ahmed Şerifin 
Ghazâl?s Theory of Virme adlı çalışması yayınlandı. Bu eserle- 
rin her biri İslam ahlâkının önemli taraflarına yapılmış değerli 
karkılardır. 

Muhammed Arkoumun felsefi ahlâka, özellikle de İbn 
Miskeveyh'in ahlâkına katkısı büyük önem arz eder. Onun 
Tehzibil ahlâp'ı Fransızcaya tercümesi (1969) ve Conuibutüon 

â Pdtude de Phumanisme arabe au IVe/Xe sidcle: Miskawayh, 
philskeple et historlen (1970) adlı eserde bu filozofun ahlâkını 
sistematik şekilde sunması özellikle kayda değerdir. Constantine 
K. Zuraykın Tekziii, bu önemli eserin 1966'da yapılan kritikli 
neşrini müteakip, The Refimemeni af Character (1968) adıyla 
İngilizceye tercüme etmesi de aymı derecede önem arz eder. 
Arapça ve Avrupa dillerindeki dergilerde çıkan yayınlar burada 
tartışılamaz, fakat bu yayınlara dipnotlarda auf yapılıp bunlar 
kitabın sonundaki bibliyografyada verilecektir. 

Bu kitapta taruşılan Râzi, Fârâbi, İbn Sinâ, İbn Miskeveyh 
ve Gazzâli gibi bir çok yazarın nazari katkı ve tarihsel önemleri 
için okuyucu benim İslam Felsefesi Tarihi adlı eserime başvurabi- 
lir. Elinizdeki eser bir anlamda bu eserin ahlâk alanındaki boş- 
Tuklarını doldurmaya yönelik bir girişimdir. 

Elinizdeki eserin ortaya çıkmasına bir şekilde katkıda bulu- 
nan bir çok kurum ve şahsa burada teşekkür etmeyi bir görev 
addeyiyorum. Bu bağlamda Beyrut Amerikan Üniversitesinden 
1974-75 yıllarında aldığım izin döneminde araşurmalarımı 
gerçekleştirme imkânı sağlayan Princeton Üniversitesi Yakın 
Doğu Çalışmaları Bölümü'ne; bu eserde yer alan iki seminer 
riyali dinleyiciye sunma fırsau sağlayan Felsefe ve Klasik 
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Önsöz 


Çalışmalar Bölümü'ne minnettarım. Bu seminerleri düzenleyen 
ve yöneten Profesör Gregory Vlastos ve David Furley'e, bu ve 
diğer Özel tarışmalarımızın verdiği heyecandan dolayı teşekkür 
borçluyum. Arapça Nikomakhos'a Esik el yazmasını bana ödünç 
verdiği ve İslam'da felsefi ahlâkın bazı yönlerini Harvard'da 
sunma imkânı sağladığından dolayı, Profesör Muhsin Mehdi” ye 
minnettarım. Yine East Lansing'deki Michigan Devler Üniver- 
sitesinden Profesör Fevzi Neccar'a ve Buffalo'daki New York 
Üniversitesinden Profesör George EF. Hourani'ye bana bu üni- 
versiteleri ziyaret edip, buralarda İslam'da felsefi ahlâkın diğer 
yönleri ile ilgili konuşma imkânı sunmalarından dolayı teşekkür 
borçluyum. 
Macid Fahri, 
Lübnan, 


Kasım, 1985 
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GİRİŞ 


Ahlâk teorisi, doğru fiil ve kararların tabiat ve esaslarını ve 
bunların ahlâki olarak övgü ve yergiye değer olduğu iddiasını 
temellendiren prensiplerin akli bir sunumudur. Bu nedenle 
ahlâki inceleme her zaman ahlâki kavramların tanımına, ahlâki 
hükümlerin haklılığına veya değerine, buna ilaveten de doğru 
ve yanlış fiil veya karar ayrımına özellikle vurgu yapar. Her bir 
ahlâk sisteminin mükemmel olabilmesi için, ahlâki incelemenin 
bu yönlerini tek tek ve tutarlı bir şekilde yeterince ele alması 
gerekir. 


Müslümanın ahlâki, dini ve sosyal hayatının merkezinde yer 
alan Kur'anı, her ne kadar İslami prensiplerin tümünü içerse de, 
tam anlamıyla bir ahlâk teorisi sunmaz. Dolayısıyla bu prensip- 
lerin nasıl açığa çıkarılması gerektiği İslam ahlâk araşurıcıları 
için büyük bir önem arzeder. Bu araştırmanın faydalı bir şekilde 
yapılabileceği, Kur'an metnine dayanan üç verimli alan bulun- 
maktadır: Kur'an tefsiri, fıkıh ve kelâm. Hinr, Yunan, Hristiyan 
ve diğer yabancı etkilerin düşüncelerini belirlemesi nedeniyle, 
teorik ve ahlâki iddialarını desteklemek için sıkça Kuran'dan 
meded ummalarına rağmen, süfiler ve filozofların tam anlamıy- 
la İslami bir âlem ve insan görüşü. geliştirdikleri söylenemez. 
Dolayısıyla onların ahlâk teorilerinin bu karmaşık yapısı, bunla- 
rı Kur'an ve Hadislere dayanan genel teoriler sınıfından ayırır. 
Bu teoriler, Nassa dayanma derecelerine veya metnin zahirinin 
aynen kabul edilme veya cedeli şekilde yorumlanma derecesine 
göre “nass? veya “kelâmi” olarak isimlendirilebilir. 


Bu çalışmanın kurmayı oluşturmayı deneyeceği İslam ahlâk 
sınıflandırmasının bütün bu farklılıkları açıkça göstermesi gere- 
kir. Bu nedenle biz, Kur'an ve Hadislerin İslam ahlâk prensiple- 
rinin temel esaslarını içerdiği, fakar, yukarıda da zikredildiği 
Sİbİ, tam anlamıyla bir ahlâk teorisi sunmadığı önermesi ile 
başlıyoruz. Her rakip düşünce okulunun kullandığı veya kendi- 
ne malettiği bu temel esasları hangi anlamda almalıyız? Yirmin- 
Cİ asrın İslam araşurmacısı, veya bu anlamda modernist 


İslam Ahlâk Teorileri 


müslüman, kendi yorumunu tek geçerli yorum olarak sunma 
hakkına sahip olabilir mi, yoksa saygı gereği geleneksel yo- 
rum(lar)ı tek bağlayıcı yorum(lar) olarak kabul etmeli mi? So- 
nuç olarak, vahyedilmiş metnin tercih edilebilecek tek bir yo- 
rumu mu vardır? > 

Bunlar İslam araştırmacısının her yol ayrımında karşılaştığı 
zor sorulardır. İlk olarak erken dönemlerde fakihler, bunu taki- 
ben de 8. asır kelâracıları arasında çıkan mezhep ihtilafları ger- 
çeği, birbiriyle çelişen yanılmazlık ve de mezhebi üstünlük iddi- 
ini açıkça çürürmekredir. Bu çelişik iddialar sonuçta salt 
yorumsuz metinden açıkça ayırdedilebilen. farklı yorumlara 
dayanmaktadır. Bu yorumların değerlendirilmesi nasıl olursa 
olsun, metnin bir dereceye kadar kendi halinde durmasına ve 
kendini ifade etmesine müsaade edilmelidir. Bu yapılmazsa her 
yeni ve önemli yorumun imkânı önlenmiş olur. Böylece mein 
geçerliliği ciddi olarak tehlikeye girmese bile en azından, 20. 
asır modernist ve fundamentalistlerinin her birinin yapmaya 
çalıştığı gibi, yaşamlarını Kur'âni modele göre düzenleme arayı- 
şı içindeki müslüman nesillerle metnin irübau tehlikeye girer. 


Her ne kadar hakikat üzerinde tekel iddiasında bulunamasa- 
lar da, müfessir ve fakihlerin geleneksel, gramarik, edebi ve 
linguistik kullanımlara dayanarak Kur'an metnine en yakın ve 
en sadık yorumu ortaya koydukları söylenebilir. Fakat diğer 
ahlâki ve felsefi yazar grupları için aynı şey söylenemez. Başlan- 
giç noktalarını Kur'an metninden almalarına rağmen kelâmcılar, 
metnin anlamını bulmada farklı derecelerde de olsa Yunan man- 
tuğı, Hristiyan teolojisi ve fıtri aklın tabil ışığı gibi metin dışı 
delillere de ihtiyaç duydular. Yeni Eflâruncu Fârâbi (61. 950), 
Aristocu İbn Rüşd (öl. 1198), Efâruncu Râzi (öl. 925) gibi 
filozoflar ise tamamen farklı bir kategoridedirler. Bu filozoflar 
Kuramın bağlayıcılığını ihmal etmeyip bilinçli olarak redder- 
meseler de, onlar içintemel bağlayıcı olan şey Yunan felsefesin- 
den miras alınan felsefi delillerdir. Dindar müslüman yazarlar 
gibi filozoflar da ahlâk taruşmalarını bazen Kur'âni alınularla 
süsleseler de, onların tartışmalarının neticesini temelde dedüküf 
(fümdengelimli) akıl yürütmenin verileri belirler. Kelâmcıların 
kutsal metnin kendi anladıkları şekliyle önemini açığa çıkarıp 
savunmak amacıyla dedüktif süreçten yararlandıkları söylenirse, 
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filozofların da esas itibariyle bu sürecin rehberliğini esas aldıkla- 
rı ve en fazla da bu sürecin kutsal metinle uyumunu kabul ertik- 
eri söylenebilir. Diğer bir deyişle, kelâmcılar ve özellikle de 
fakihler için hakikatin nihâi belirleyicisi kutsal metin iken filo- 
zoflar için bu belirleyici, akıldır. 

“Nassi ahlâk” terimini açıklamak amacıyla, mümkün olduğu 
kadar kendimizi naslarda kullanılan terimlerin delalet ettiği 
anlamlarla sınırlandırarak, Islami hakikatin iki temel kaymağı 
olan Kuran ve Hadislerdeki temel ahlâki kavramları analitik 
olarak incelemeye çalışacağız. Bu inceleme bazen Taberi (61. 
923), Beydâvi (61. 1291) ve diğerleri gibi önemli Kuran mür- 
fessirlerine auflarla desteklenecektir. Tarafgirlikten kaçınmak 
amacıyla kelâmi ve felsefi yazarlara atıflar en az seviyede rutula- 
caktır. Daha önce de zikrettiğimiz gibi, bu yazarların çoğu açık- 
ça veya imâlı bir şekilde kendi yorumlarının veya teorilerinin, 
hakikatin kaynağı olan naslarda sağlam bir dayanağının oldu- 
Şunu iddia etmektedirler. 


Bu çabamızda karşılaşuğımız en büyük zorluk, çalışmaya 
uygun ahlâki kavram ve soruların çeşit ve adedini belirlemektir. 
9. ve 10. asırlardan önce sistematik ahlâk tartışmaları bir şekilde 
gelişmeye başladığında, burada ancak daha sonra ahlâkın konu- 
su olarak kabul edilen sorular üzerinde birtakım ön tartışmalar- 
dan bahsedebiliriz. Bununla beraber, ne müfessirler ne de 
fakihler ahlâki kültürden tamamen habersizdiler. Ne kadar basit 
ve ilkel bir tarzda olsa da, onların Kur'an ve Hadisleri yorumla- 
Yışları kaçınılmaz olarak bu kültürü yansırmaktaydı. Dolayısıyla 
onların çağdaşları veya ardılları olan kelâmcılar veya filozofların 
ahlâki incelemenin konusu olarak belirledikleri sorulara verdik- 
İeri cevapları tespit emek imkânsız değildir. Bu sorular şunlar- 
dır; özgür irâde (kader) problemi ve bunun ilâhi kudretle ilişki- 


'Teshihiko Izutsu, Kuran'daki temel dini ve ahlâki terimlerin “se- 
mantik? analizini yapmaya çalışa, fakat onun analizinin sınırları bi- 
zim amalizimizden daha geniştir, Bkz., Ethizo-Religions Concepis in 
be Owr'an, Montreal, 1966. (Kuranda Dini ve Ahlaki Kavramlar, 
çev. Selahattin Ayaz, İsranbul, Pınar Neşriyat, 1991.) 
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si, doğru (Gör) ve yanlışın rabiau, Allah'ın dünyevi işlerdeki 
adaleri ve âhiretteki yargılamasının hakikati.” 


Kelâmi ahlâk teorileri tartışması daha da karmaşık bir prob-. 


lemdir. Burada iki büyük akımı ayırdetmemiz gerekiyor: a) 8. 
ve 9. asır Kaderi ve Mwtezili kelâmcılarca başlatılan akılcı akım, 
b) Akli delillerden ziyade massın bağlayıcılığına uyan eski 
Mivrezili Ebıi-Flasan el-Eş'ar#nin (61. 935) başlattığı yarı akı!- 
cı-irâdeci akım. Sonunda sünnilik olarak isimlendirilecek olan 
akım da buydu. Mu'tezile okulunun önemli temsilcileri şunlar- 
dır: EbwkHuzeyi (51. 849), Bişr b. Mu'temir (öl. 825), Mu- 
ammer b. Abbâd (9. asrın ilk yarısı), Nazzâm (61 845), veli. 
asrın ansiklopedik yazarı ve Murtezili ahlâkın bize kadar ulaşan 
en kapsamlı ve sistematik sunumunu veren Kâdı Abdulcebbâr 
(6. 1025). Eşari okulun önemli temsilcileri ise Bakıllâni (öL 
1013), Abdulkâhir el-Bağdâdi (61. 1037) ve Şehrisrtâni (öl. 
1153): Gazzâli (öl. 1111) ve Fahreddin Râzi (61. 1209) de bu 
okula mensuptur. 


Üçüncü bir akım ise 11. asırda Zâhiri yazar İbn Hazm (ÖL 
1064) ve 13. asırda İbn Teymiye (61. 1328) tarafından savunu- 
lan akılcılık karşımı akımdır. Bu yazarlar cedeli ve kelâmi akıl 
yürütmenin geçerliliğini reddederek zâhiren yorumlanmış şek- 
liyle nassı dini hakikatin nihâi kaynağı olarak kabul ederler. Bu 
bağlamda onların ahiâk teorisine katkıları önemsiz olmakla 
beraber İbn Hazm gibi bazıları da ahlâkı bütünüyle ihmal et 


memlişlerdir. 


* Çokça tartışmalı olmasına rağmen ahlâkın konusu sorusu Britan- 
yanın önde gelen filozofu G. E. Moore (1873-1959) tarafından 
açık bir cevaba kavuşturuldu. Moore tüm ahlâki soruları üçe indi- 
rir: 1. İyi ile ne kastedilmektedir? 2. Hangi şeyler kendiliğinden İ- 
yidir? 3. Bu iyiyi gerçekleştirmek için biz ne yapmalıyız? Bkz., 
Principin Ethire, Cambridge, 1922, s. 37 vd. H. Sidgwick, W.D. 
Ross ve Britanya'nın diğer ahlâk yazarları da bu tasnifi kabul cder- 
ler. İslam ahlâkı bakış açısından belki de en büyük eksiklik, iyinin 
tabiatının belirlemesi ve dünyada gerçekleştirilmesinde Allah'ın 
rolü nedir sorusudur. Bununla beraber diğer birçok soru İslam ah- 
lâk tartışmalarında açıkça yer almaktadır. 
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Tahmin edilebileceği gibi felsefi ahlâk teorileri faydalanılan 
farklı Yunan felsefe okullarının drkisini yansıtır. Kindi (61 866) 
ve Râzüye (ÖL 925) atfedilen ilk ahlâk eserleri Kinik ve Stoacı 
fikirlerle Belirlenmiş Sokratçı ve Efânıncu etkileri yansıtır. 
Fârâbi (öl. 950), İbn Sinâ (61. 1037), Yahya b. Âdi (öl. 974) ve 
İhvân-ı Safâ (10. asır) gibi sonraki filozofların eserlerinde EHâ- 
tuncu etki daha bariz hal alır ve bu döneme kadar ihmal edilen 
Efâtunculuğun siyasi boyunu da öne çıkmaya başlar. İslam'da 
ahlâkın en büyük yazarı olan İbn Miskeveyh'in (6 1030) ese- 
rinde Eflârunculuk, büyük ihtimalle Porfiryus'un Aristo'nun 
Nikomakhos'n Etik'i üzerine yazdığı ve sadece Arapça kaynaklar 
aracılığıyla bilinen kayıp şerhinin! etkisiyle Arisrocu, Yeni Efâ- 
tuncu ve Stoacı unsurların ustaca işlendiği detaylı ahlâk sistemi- 
ne temei teşkil eder. Fakat bu eserde de siyasi boyut eksiktir. Bu 
boyut ahlâk ve siyasetin organik bütünlüğünü ondan daha iyi 
farkeden Farslı takipçisi ve yorumcusu Nâsıruddin Tüsönin (61 
1274) ahlâk eserlerinde tamı anlamıyla tekrar ortaya çıkar. 


İshak b. Huneyn (51. 911) veya babası Huneyn (öl. 873) ta- 
rafından tercüme edilen Nikomakhos'a Etik önemli bir etkiye 
sahipri.? Fârâbi, İbn Rüşd ve Porfiryus'un bu eser üzerine olan 
şerhleri eğitim halkalarında yayılmış, böylece Eârâbi ve İbn 
Miskeveyh gibi Yeni EHâtuncu; İbn Rüşd gibi Aristocu ve hatta 
EBbwi-Hasan el-Âmiri (6. 992) ve el-Mübeşşir ibn Fatik (61 
1048) gibi çok farklı görüşteki filozofları etkileyip düşüncelerini 
belirlemişti. i 


Ibn Nedim, ef Fihrist, Kahire, tarihsiz, s. 366. Kış., R. Walzer, 
“Porphyry and the Arabic Tradition”, H. Dörrie, Porphyre: 8 &x- 
poses suivis de discussions, (Eiretiems sur Panriywirf dlassigme), xi, 
Vandocuvres-Genâve, 1966, s. 294 vd. 

Fas, Karaviyin Kürüphanesinde Nikomakhosa Erik'in yeni keşfedi- 
len bir Arapça elyazması için bkz., A. J. Arbery, “The Nico- 
machean Ethics in Arabic”, Bullerin of the Sehool of Oriental and Af 
mean Studies (BSOAS), XV (1955), s. 1-9, ve D.M. Dunlop, 
“The Nicomachean Ethics in Arabic, Books L-VI”, Oriems, XV 
(1962), s. 18-34. Kış., A. Bedevi'nin Arapça neşri, Kuveyt, 1979, 
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İlk (İslam) ahlâk filozofları üzerindeki Sokrarçı-Eflâtuncu 
etkiye yukarıda atıf yapmıştık. Bu etki o kadar seçmeci bir ka- 
rakterdeydi ki Sokratçı, Kinik ve Stoacı ahlâk felsefesi karışımı 
halinde ortaya çıktı. Yunan ve Roma Stoacılığı hakkındaki sınır- 
İı bilgileri nedeniyle, Muslüman ahlâk yazarları Stoa etkisini 
belirsiz bir tarzda yansıtırlar. Arap kaynaklar Stoalılara ve 
Revâkilere auf yaparlar, fakat Kıbrıslı Zenon'un ismi çoğu za- 
man Eleaı Zenon ile karışurılır; elMübeşşir ibn Faik'in 
Muhtârlhiken ve ÂmirPnin es-Sadde ve?-İsâd gibi hikmetli 
sözler koleksiyonlarında genelde Chrysippus'tan alıntılar yapılır. 
Fakat bildiğim kadarıyla onlar Epiktetus'tan habersizdiler. Stoa- 
cı Roma Hterarürü de Arapçaya aktarılmamışu. Bu eksiklik il 
ginç bir şekilde giderilir: Empedokles ve Pisagor en meşhur 
Stoa ahlâkçıları ve saygın dini figürler olarak ui Genelde 
Sokrar ile Kaş anni Kinik Diogenes de zâhitliğin modeli ola- 
rak sunulur.” 


Arap literatürüne büyük bir zenginlik getiren ve felsefi, siya- 


si ve misük düşünceye farklı boyut kazandıran Fars ve Hint 


literatürü kendini bir çok ahlâki hikmetli sözler koleksiyonunda 
gösterir. İslam'ın en önemli ahlâk yazarı İbn Miskeveyh'ten bize 
Bözsli hakim Buzurgmihr, Anuşirvan, Hüşeng ve diğerleri gibi 
gerçek veya efsanevi şahıslardan bolca alınmlar içeren bir kolek- 
siyon ulaşmıştır. Yine büyük matematikçi ve ansiklopedisi 
Birâni (öl. 1048) Patancali'yi tercüme etmiş. Ayrıca Tahkik 
Mâ Wi-Hind adlı eserinde Hint ve Yunan düşüncelerinin irtibat 
noktalarına vurgu yapmaya çalışarak Hint dini ve ahlâki düşün- 
cesini kapsamlı bir şekilde sunmuştu. 

Hint ahlâk düşüncesinin Arap literatürü üzerinde daha yay- 
gın etkisini Arap literatüirü tarihinin önemli figürü, konularının 
üstünlüğüyle ve üslup güzelliğiyle haklı üne sahip bir çok ahlâk 
eserinin yazarı olan İbn Mukaffa'nın (öl. 759) Pehleviceden 
tercüme ettiği sanılan Beydeba'nın Kelile ve Dimne'sinin Arap- 
ça versiyonu icra etti. Diğer taraftan Hint mistisizmi İslam ta- 


? Bkz., M. Fahri, “Oudamâ “Falâsifât al-Yânân “nda Arab”, A/- 
Abhdıh, X, (1957), 8. 391 vd. 
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savvuf tarihi üzerinde belirleyici bir etkide bulundu. Bu etki de 


“ahlâki içerikten yoksun değildi. 


Bu hikmetli sözler literatürü sadece filozoflar tarafından de- 
gil, aynı zamanda onları ahlâki ve edebi aydınlanmanın kaynağı 
olarak gören eğitimli halk tarafından da yaygın bir şekilde o- 
kundu. Bu nedenle de onların, hususi ahlâk eserlerinden daha 
yaygın etkide bulunduğu söylenebilir, Fakat bu literatürün tam 
anlamıyla ahlâk literatürü kategorisine dahil olduğu 
söylenemez. Bu nedenle bu eserde bu literatüre atıf, kısa ve 
nadiren olacaktır. Buna rağmen bu literatür ahlâk filozoflarına, 
tartışmalarında belli miktarda ham madde sunarak Arap ahlâk 
felsefesini zenginleştirmiştir. 

Bu terkik sonucunda ortaya çıkan ahlâk teorileri dört ana 
başlık altında verilebilir: 

a. 8. ve 9. asırlarda filozof ve kelâmcıların akli metod ve ka- 
tegorileri ışığında işleme ve analizinden kısmen ayıklanmış ola- 
rak Kuran ve Hadislerdeki ahlâki ve benzer ifadelerde ortaya 
çıkan Nassi Ahlâk. 


b. Nihâi olarak Kur'an ve Hadislere dayanmakla beraber a- 
Şırlıklı olarak akli metod ve kategorilere dayanan Kelâmi Teori- 
İer. Bu teorilerin iki büyük önderi, 8. ve 10. asırlarda temel 
deontolojik (ahlâk bilimsel) varsayımlarla akılcı İslam ahlâk 
sistemini oluşturan Muwtezile ile filozofların akli metodlarını 
tamamen reddetmemekle beraber, Kuramın tek yaratıcı, teşri 
sahibi ve de âlemdeki varlığın ve iyiliğin nihâi kaynağı olan 
kudret sahibi İlahı kavramına bağlı Kalan aşırı irâdeci bir ahlâk 
sistemi savunan Eş'artlik. 

c. İlkçağ sonu Yeni Eflâtuncu yazarların yorumladığı haliyle 
mihâi olarak Eflârun ve Aristo'nun ahlâk eserlerinden kaynakla- 
nan Felse& Teoriler Arapça kaynaklarda (Aristo'nun 
Nikomakhos'a Etili üzerine oniki bölümlük şerh yazmasıyla 
bilinen Tyreli Porfiryus (51. 304) bu süreçte önemli bir halka- 
dır. Eldeki deliller de İbn Miskeveyh'in Aristo ile Eflâtun'un 
ahlâk teorilerini uzlaştırıp bu teorileri Yeni Efâruncu ve bir 
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dereceye kadar da mistik tarzda sunma teşebbüsünde, bu şerhin 
kendisine kaynaklık erriğini güçlü bir şekilde ortaya koymakta- 
dır.) Peri Ethom'u sadece Arapça versiyonuyla bilinen Galen (61. 
200), İbn Miskeveyh ve onun takipçilerinin ahlâki düşünceleri- 
nin temel özelliklerini veren Stoacı, Eflâtuncu, Pisagorcu ve 
Aristocu öğretilerin uzlaştırılması teşebbüsünde diğer büyük 
halkayı sundu. 


Bu takipçilerden ikisi özellikle zikre değer: Nâsıruddin Tüst 
(S1. 1274) ve Celaleddin Devvâni (61 1501). Bu takipçilerin 
hiçbiri takdir ettikleri model olan İbn Miskeveyiv'in ahlâkının 
özüne fazla bir şey katmamakla beraber, her ikisi de ev ekono- 
misi (new tedbiril-menzil) ve siyaset ilmine dair geniş bölüm- 
İer ekleyerek eserlerinin konusunu büyük oranda genişlettiler. 
Buna ilaveten Tüsi, İbn Sinâ psikolojisinin önemli unsurlarını 
ekleyerek ahlâkın psikolojik temelini açıklamaya çalışırken, 
Devvâni insanın önemi ve onun yeryüzünde Allah'ın halifesi 
olma rolüne dair Şii düşünceye vurgu yaptı. 

Genel felsefi ahlâk sınıfına dahil, nispeten erken bir eser öla- 
rak 10. asrın bilgin yazarı Ebwl-Hasan el-Âmirnin (61. 992) 
EfHâtun, Aristo, Galen ve Farslı hakimlerden abartılı bir şekilde 
bolca alıntılar yaparak yazdığı Kördbe”-ss”4de vel-is'daPı zikredi- 
İebilir.? Her ne kadar bu eser bol miktarda malzeme içerse de, 
tam anlamıyla bir ahlâk eseri sayılamaz. İbn Miskeveyhin bu 
eserin yazarıyla tanıştığı ve gerek Kitdbu”-Sx”ide ve gerekse £ 
Alâhiyeri Adl adlı eserlerinde bu eserden faydalandığı şüphe 
götürmez. Bununla birlikte Âmirnin, ardılları üzerinde etkisi 


 Bkz.,R. Walzer, “Porphyry and ihe Arabic Tradition”, s. 294 vd. 
Kış., H. Daiber, “Ein bisher unbekannter pseudoplatonischer Text 
Über die Tugenden der Seele in arabischer Überlicferung”, Der Is- 

am, 47 (1971), s. 25-42. 

Bkz., A. A. Ghorab, “The Greek Commentators on Arisrorle 
guoted in al- Âmirf”s As-Sa'âda wal-İs'âd”, Islamiz Philosophy and 
#he Classical Tradition, ed. S. M. Stern, A. Hlourani ve V. Brown, 
Colombia, South Carolina, 1973,s. 77-88. i 
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belirgin ve fazla değildir. Tahkik edilebildiği kadarıyla! onun 
ismi İbn Miskeveyhtin sistematik eserlerinde geçmez, fakar 
Cövidin FHeren'de “Âmir#den pasaj ve hikmetli sözler” başlığı 
altında ismi bolca zikredilir;? 

d. Dini Teoriler nihâi olarak Kur'ân'da insan ve onun âlem- 
deki yeri düşüncesine dayanır. Bu teoriler bizim nassi olarak 
isimlendirdiğimiz sınıftan ayrılır. Çünkü dini teori önderleri 
Yunan felsefesi ve İslam kelâmının etkisi altında kalmışlar, bu- 
mun neticesinde 9. asırda Şam, Bağdat ve Yakın Doğu'nun di- 
Zer öğretim merkezlerinde, Yunan felsefesi ve Hristiyan teoloji- 
siyle karşılaşma ve çauşma neticesinde ortaya çıkmış diyalektik 
akıma ayak uydurma kaygısı taşımışlardır. 


Dini ahlâkın temel unsurları Kurâni dünya görüşü, kelâmi 
kavramlar, felsefi kategoriler ve bazı durumlarda tasavvuftur. 
Bu nedenle bu ahlâk sistemi hem en karmaşık, hem de en tipik 
İslami sistem olarak karşımıza çıkar. Dini ahlâkın belli başlı 
savunucuları arasında 7. asrın büyük kelâmcı ve zâhidi Hasan-ı 
Basri (öl. 728), Şâfi fakih ve kelâmcısı ve ileride tartışılacak olan 
Edebi'd-Ainya ve'd-din adı önemli ahlâk eserinin yazarı olan 
Mâverdi (öl. 1058), değerli ahlâk eseri Kirdbi”zZerf'n ilâ 
Mlekârimi”5-Şera adlı eseri ile Gazzâli ve diğer dini yazarları 
etkileyen Râgıb el-İsfehâni (61. 1108) zikredilebilir. İsfehâni, 
Mutezile de dahil, dönemindeki kelâmcılarla karşılaşmış olup, 
onların fikirlerini benimsemekle itham edilmiştir. Ahlâk sistemi 
felsefi, kelâmi ve süf ahlâkının karışımı olan Gazzâli (61. 1111), 
hiç şüphesiz bizim dini olarak isimlendirdiğimiz ahlâk türünün 
en iyi temsilcisidir. Onun Mizdni?-amel ve İhyö-n ulümmi'd-din 


*. eLEiarâmil vetşşevâmide (ed. A. Emin, Kahire, 1951, s. 82) İbn 
Miskeveyh ÂmirPden alıntı olduğu görülen Galer'in adalet ile ilgili 
bir memminc atıf yapar. Bkz., es-S2”4de vel-is'dd. ed. M. Minovi, 
Wiesbaden, 1957-58, s. 233-42. Kış., A. J. Arbery, “Some Plato 
iman Arabic Epitome”, Islamic Onarteriy, YI (1955), s. 86-99. 

? Bkz., Câvidân Hered, cd. A. Bedevi, Kahire, 1952, s. 347 vd. Bu 
alıntılar ÂmirPnin yeni yayınlanan e/-Emed le'ebed (cd. E. K. 
Rowson, Beyrut, 1979) adlı eserindeki parçalarla karşılaştırılmalı- 
dır. 
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adlı eserleri İslam'da ahlâki ve dini düşüncenin en önemli kay- 
paklarıdır. Son olarak düşünceleri tamamen İbn Sinâcı ve 
Gazzâlici unsurlarla dolu olan Fahreddin Râzi (SL 1209), geç 
klasik dönem ahlâki ve felsefi-kelâmi eserlerin önemli temsilcisi 
sayılabilir. Râzi, İbn Sinâcı formda İslam felsefesini kelâm ve 
genel dini gelenekle uzlaştırma problemiyle seleflerinden çok 
daha fazla ilgilendi. Onun Kitâbü'n-Nefs ver-Rülh adlı eseri me- 
tafizik ve ahlâk alanında İbn Sinâcı ve Gazzâlici etkileri yansıtır 
ve bu nedenle de bu ahlâk çalışmasında ele alınmayı hakeder. 


Süfi ahlâk da aynı şekilde ele alınabilirdi. Fakat bu çalışmada 
bu türle, sadece dini ahlâk içine dahil olduğu veya bu türü geliş- 
tirdiği oranda ilgilenildi. Bu yöntemi savunma amacıyla, ahlâki 
önemine rağmen Süfi hallerin sistematik taruşmaya elverişli 
olmadığı söylenebilir. Yine Gazzâl? istisna edilirse, Süfzmin 
ahlâki içeriğini metodolojik tarzda ortaya koymak amacıyla 
bilginlerce fazla ciddi eser üretilmediği vurgulanabilir. Bu kita: 
bın sonundaki Ek-C, Gazzâlönin yazdığı ve Sâfi ahlâkın gelişi- 
minin zirve noktasını gösteren Mizdmi-amelden önemli bir 
parça içermektedir. Buna ilaveten Gazzâl”nin ahlâk sistemini 
tartışmak, onun Süfizm”i kendi ahlâk sistemiyle başarılı bir şe- 
kilde nasıl bürünleştirdiğini açıkça göstermektedir. Diğer taraf 
tan Ek-A ve Ek-B, Aristo ve İbn Sinâ tarafından tartışılan iki 
rakip “felsefi” ideal sunmaktadır. Bu ekler, elinizdeki eserin yaza- 
ri tarafından daha önce Journal of the History of Philosophy, 
14 (1975), s. 137-145'de yayınlanmış bir makalenin iki bölü- 
münü oluşturmakta ve bu kitabın sonunda kısmi değişiklikle 
rekrar yayınlanmaktadırlar. 
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I- KUR'ÂNİ AHLÂK PRENSİPLERİ 


1. Metin ve Yorum 

Ahlâki düşünce üst seviyede akli sistemleştirme ve geliştirme 
evreleri varsayar. Kelâm ve felsefenin başlamasından önce. 8. ve 
9. asırlarda böyle bir faaliyet neredeyse yok gibiydi. İlk Kur'an 
tefsircileri, hadisçiler ve fikıhçılar doğal olarak büyük oranda 
akli bir faaliyet olan analiz ve yoruma başvurdular. Fakat bu 
faaliyet dini hakikatin temel kaynakları olan Kur'an ve Hadisler- 
ie sıkıca irtibarlıydı. Bu nedenle bu faaliyer çabaları, tutarlılık ve 
kapsamlılık gibi iki zorunhı unsur içeren gerçek cedeli ve akli 
faaliyet özelliği taşımaktan uzaktı. Bu faaliyet neticesinde ortaya 
çıkan gerçek anlamda bir ahlâk teorisi değil, en iyi yorumla 
ahlâki sezgi ve düşünceler serisiydi. 

'Tefsirciler, hadisçiler ve fıkıhçıların Kur'an ve Hadislerin ah- 
iâki prensiplerini izah edip remellendirmeye teşebbüs ettikleri 
oranda ahlâki alana dalmaları, bizim “nassi ahlâk? olarak isim- 
lendirdiğimiz şeyin özünü oluşturur. Bizim İslam ahlâkının 
gelişiminde iki merhaleyi birbirinden açıkça ayırdığımız burada 
özellikle vurgulanmalı: a) Kur'an ve Hadislerin ahlâki prensip- 
erinin bir dereceye kadar asıl yorumsuz formları. b) Yukarıda 
zikredilen üç grup yazar tarafından geliştirilen ahlâk teorileri. 
Biz bu iki merhale arasındaki ayrımın çok önemli olduğuna 
inanıyoruz. Çünkü sonraki dönem muhalif felsefi ve kelâmi 
grupların birbiriyle çatışan ahlâki ve teorik yorumlarını bu ahlâ- 
ki prensipler belirleyip şekillendirmiştir. 

Kur'âni ahlâk prensipleri kavramı doğal olarak çok muğlak 
ve analizi zor bir kavramdır. Bu ahlâk prensipleri hakkında bir 
Takım ipuçları elde etmek için yapabileceğimiz tek şey, girişte 
atıfta bulunduğumuz üç temel problemle ilgili Kur'âni pasajlara 
dikkat çekip bu pasajları asli halleriyle inşa etmektir. Bu prob- 
İemler şunlardır: a) Doğru ve yanlışın tabiatı, b) İlâhi adaler ve 
kudret, c) Ahlâki özgürlük ve sorumluluk. Daha önce de zikre- 
dildiği üzere bu problemler, her ne kadar diğer tali sorunları 
dışlamadıysa da zamanla fikhi, kelâmi ve felsefi çevrelerdeki 
ahlâki tartışmaların özünü oluşturmuştur. 
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2. İyilik ve Doğruluk (Hayr ve Birr) 

İlk problemle ilgili olarak daha başlangıçta girift linguistk 
zorluklarla karşılaşmaktayız. Kur'an, ahlâki ve dini iyiyi ifade 
etmek için bir dizi terim kullanmaktadır: Hayr, birr, kıst, iksât, 
adi, hakk, ma'rüf ve son olarak takvâ. Doğru eylemlere genelde 
sâlhât diye af yapılırken yanlış ve günah eylemler de seyyiât 
olarak isimlendirilir. Bu ikinci tür eylemlerin soyut ahlâki ve 
dini niteliği genelde ism veya vizr, yani asıl itibariyle “yük? an- 
lamına gelen günah veya kötülük terimleriyle ifade edilir. 

Bilmek fiilinin ismi mefülü olan me'rüf terimi en iyi ifadeyle 
tasvip edilen”, bunun karşıtı olan münker terimi de “tasvip e- 
dilmeyen” veya “yerilem diye tercüme edilebilir. Bu iki terimin 
teamiile uygun veya “genel ahlâk# içeriğinin, toplumsal uzlaşımı 
ifade eden en genel Arapça terim olan arefe (bilmek) filinin 
türevi olduğu ve bu terimlerin İslam öncesi Arap şiirinde ahlâ- 
ken tasvip edilen ve tasvip edilmeyeni ifade için kullanılmış 
olduğu gerçeğine dayanmaktadır.! Kur'an'da 2:263. âyeme bu 
Terim söz (kapi) ile irtibatlı olarak güzel veya tasvip edilen an- 
lamında kullanılır. Fakat bu terim hayr veya iyi ile ayni bağlam- 
da kullanıldığı 3:104, 114 ve 115. pasajlarda olduğu gibi enaz 
kırk farklı âyette münker ile karşılaştırılarak ahlâken tasvip edi- 
len eylemi ifade için kullanılır. 3:104. âyet şöyledir: “İçinizden 

- hayra çağıran, iyiliği (ma'rif) emredip kötülükten (wiinker) 
meneden bir topluluk olsun; işte onlar başarıya erenlerdir.” 
3:114. âyete “Kitap ehli? “Allah'a ve âhiret gününe inananlar” 
ve “iyiliği emreden, kötülükten meneden; hayır işlerine koşan- 
lar” diye övülürler ve sonra da iyiler («4Hhim) olarak tasvir edi- 
lirler, Bir sonraki âyette de genel bir prensip söyle formülleştiri- 


* Bkz., Ebâ Tammâm, Kirdbu-hamâse, WI, Kahire, 1331 AFI,, s. 
24. Kış., T. Izuısu, Ethico-Religious Concepis in the Onr'an,s. 213 
vd. 

? Farklı şekilde belirtilmedikçe Kurân! pasajların tercümesi bana 
aittir. |Âyetlerin Türkçe tercümesinde yazarın İngilizce tercümesi- 
ne sadık kalınmıştır. ç.n.) 
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lir: “Yapılan hiçbir iyilik inkâr edilmeyecektir ve Allah takvâ 
sahiplerini iyi bilir.” 

Daha genel ve daha soyut olan hayr terimi Kur'an'da 190 
defadan fazla kullanılır. Bu terim genellikle ahlâkern nötr ve 
karşılaşırmalı formda kullanılır. İsim olarak kullanıldığında 
genellikle çağırmak (yedi il4) veya işlemek (yefal) anlamındaki 
fiille birlikte kullanılır. Mesela daha önce auf yapılan 3:104 ve 
yine 41. ve 49. âyetlerde hayra çağırma kullarılırken 3:115. ve 
22:77. âyetlerde iyilik yapmaktan, 3:114. âyette ise hayır işleri- 
ne koşmaktan bahsedilmektedir. 22:77. âyer özellikle kayda 
değer, çünkü bu âyet iyilik yapmayı namaz kılmakla ve ibadet 
etmekle irtibatlandırır. Bu âyet şöyledir: “Ey inananlar, rükü 
edin, secde edin, Rabbinize ibadet edin ve hayır işleyin ki felaha 
eresiniz.” 


: Kuran'ın ahlâki ve dini karakterini diğerlerinden belki de 
daha iyi ifade eden terim, benim doğruluk olarak tercüme ede- 
ceğim birr terimidir. Bu terim yukarıda zikredilen iki terim 
kadar sıkça kullanılmasa da, Kur'an'da İslami akidenin formül- 

| leştirilmesi yönünde en açık ifadelerin yer aldığı bir çok âyette 

: kullanılır. Mesela 2:177. âyette doğruluğun veya dindarlığın sırf 

: - şekli yönü reddedilir ve Arberry'nin tercümesiyle gerçek inanç 

: ve doğruluk şu terimlerle ifade edilir: “Yüzünüzü doğu ve batı- 

i ya çevirmeniz dindarlık (&ixr) değildir. Gerçek dindarlık Allaha, 
âhirer gününe, meleklere, Kitab'a, peygemberlere inanmak; 
sevdiğin malını yakınlara, yetimlere, yoksullara, yolda kalmışla- 
ra, dilencilere vermek; köleyi esaretten kurtarmak; namaz kıl- 

mak ve zekat vermektir. Antlaşma yaptıklarında antlaşmalarını 
yerine getirenler; sıkıntı, zorluk ve tehlike zamanlarında sabre- 
denler; işte bunlar inançlarında samimi olanlar ve gerçek mut- 

| takilerdir.” 

x 

| 

: 

i 

: 


Doğruluğu ifade eden terimler genelde soyut bağlamlarda 
kullanılırken iyi ameller («4Zh4r) terimi çoğunlukla uhrevi diye 
tasvir edilebilen bağlamlarda kullanılır; bu amellerin işlenmesi 
âhireme hakedilen mükâfarlarıyla irtibarlandırılmıştır. İyi amel- 
lerle hakedilen mükâfatın irtibatlandırılmasına güzel bir örnek 
98:7-8 olup Arberry'nin tercümesiyle şöyledir: “İnanıp doğru 
işler yapanlar halkın en bhayırlılarıdır; onların mükâfatı — 
altlarından ırmaklar akan, içinde ebedi Kalacakları Adn cennetle- 
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ri-— Rableri katındadır. Allah onlardan râzı olmuş, onlar da 
Ondan râzı olmuşlardır; bu, Rabbinden korkanlar içindir.” 


Bu âyetin son bölümünde Allah'ın rızasına auf, Kürâni ah- 
İâkın sonraki dönem ahlâki münakaşaların temelini oluşturan 
diğer önemli bir yönünü ortaya çıkarmaktadır: İyiliğe karşılık 
olarak âhirete sadece ceza ve ödül elde edilmez, aynı zamanda 
Allah'ın rızası ve sevgisi de kazanılır. Mesela, 2:195; 3:134, 
148; 5:13, 42, 93; 49:9; 60:8 gibi bir çok âyetre Allah'ın iyi 
işler yapanları (ww/hsiwim) ve doğru eylemde bulunanları 
(nuksitün) sevdiği önemli terimlerle ifade edilir. Diğer pasajlar- 
da da Allah'ın tevbe edenleri, temizlenenleri (2:222), muttakile- 
ri (3:76), sabredenleri (3:146) ve tevekkül sahiplerini (3:159) 
sevdiği ifade edilir. Bir taraftan mükâfat ve ceza yaptırımı, diğer 
taraftan ilâhi sevgi ve rızânın vurgulanması, iç tutarlılık sorusu- 
nu gündeme getirmektedir. Vurgunun mükâfat ve ceza üzerine 
yapıldığı kelâmi ahlâk, Allah'ın sevgisi ve rızasının doğruluğun 
nihâi ölçüsü olduğu bir ahlâk anlayışıyla uyuşmaz. 8. ve 9. asır- 
larda ortaya çıkan değişik ahlâk okulları arasında, Rabiatiri- 
Adeviyye (öl 801) gibi Süfiler Allah'ın sevgisine vurgu yapar- 
ken, fakihler ve kelâmcılar, özellikle de Mutezile, Kur'an'da 
Allah'ın değişmez “va'd ve vaidinin manuki neticesi olan mükâ- 
fat ve cezaya vurgu yaparlar.? Bu aşamada vurgulanması gere- 
ken nokta, sonraki nesiller arasında sürüp giden münakaşaların 
merkezinde yer alan bu iki farklı ahlâk anlayışının her birinin 
Kur'an'da açık metinsel dayanağının olduğudur. 


3. İlâhi Adalet 

Kelâmcıları asırlarca birbirine düşürecek ikinci önemli konu 
olan ilâhi adaler meselesinde Kur'an muhkemdir. 3:182; 8:51; 
22:10 ve 41:46. âyetlerin ifade ertği gibi Allah “kullarına karşı 


| Bu irdbatın ifade edildiği diğer âyetler: 2:277; 4:122, 173; 5:19; 
10:44, 9; 16:97; 19:76; 29:7, 9, 58; 48:29, vb. 

? Bkz., M. Fahri, 4 Elistory of Islamic Philosophy, New York/London, 
1983, s. 55 vd. (İslam Felsefesi Tarihi, we. Kasım Turhan, İstanbul: 
İklim Yayınları) 
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asla zalim (za//4m)” değildir, O adaleti emreder (7:29; 16:90), 
zalimi sevmez (3:57, 140; 42:40) ve daha önce de gördüğü- 
müz gibi insaflı (uzksizün) ve dindarları sever. Bu bağlamda 
devamlı tekrarlanan konu Allah'ın “zalim insanları doğru yola 
iletmeyeceği” şeklindeki Kur'âni ifadedir (28:50; 46:10; 61:7; 
62:5). Bu âyetlerin çoğunda, yukarıdaki ifade, zalim tarafından 
işlenmiş yerilen bir fiülle iribatlandırılmıştır. Dolayısıyla Al- 
latin zalimi doğru yola iletmemesinin bir sonuç değil, bu işle- 
nen filin sebebi ve kaynağı olduğu çıkarımı kaçınılmazdır. Bu 
önermenin ahlâken ima ettiği şeye burada sadece atıf yapılabilir. 
Fakat akılcı kelâmcılar ve filozofların ilâhi hidâyetin ilâhi adalet- 
le olan manuki irribauyla meşgul olduklarında süphe yoktur.! 


Burada önemli dilsel bir nokta, Kur'an'ın Allah'ın adaletini 
neredeyse tamamen olumsuz terimlerle ifade etmesidir. Kur'âni 
delilere dayanılarak Allah'ın “âdil olarak isimlendirilmesi ve 
buna dayanılarak, gerçekte 'de olduğu gibi, bu terimin Allahın 
“99 güzel isimleri” listesine dahil edilmesi tartışma konusu de- 
Bildir. Fakar “âdil teriminin sıfat formunda Kur'an'da hiç kulla- 
nılmaması ve diğer formlarda dahi ilâhi isme hiç atfedilmemesi 
önemsiz de değildir. Adaletin Allah'a en açık bir şekilde atfe- 
dilmesi 16:90. âyemedir. RodwelPin tercümesiyle bu âyet şöy- 
İedir: “Gerçekten Allah adaleri, akrabaya iyilik yapmayı ve hedi- 
ye vermeyi emreder; ahlâksızlığı, yanlışı, ve azgınlığı yasaklar. 
O sizi iyilikle uyarıyor ki belki öğür alırsınız.” “Adi, di ve bun- 
ların türevlerinin geçtiği hemen hemen diğer tüm pâsajlarda bu 
terim ya 6:1, 150; 27:61. âyetlerde olduğu gibi Allah'a ortak 
(GHİ) aiferme anlamında, ya 2:48, 123; 6:70. âyetlerde olduğu 
gibi fidye veya tazminat verme anlamında veya 27:282; 4:48; 
7:159, 181; 16:76; 42:15, 49:9; 65:2. âyetlerde olduğu gibi 
olağan kullanımı olan insana atfedilen adaleti gerçekleştirme 
anlamında kullanılır. Fakat “adi veya onun yarı eş seslisi olan “idi 
teriminin bu kullanımlarının hiç birisinin, adaletin Allalva atfe- 
dilmesi problemiyle bir ilgisinin olmadığı açıktır. 


ı 


Bkz., bu kitap, s. 69. 
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Bir âyette (6:115) Allalvın (veya O'nun kelimesinin) açıkça 
komu olduğu bir bağlamda, “adi terimi sıdk (doğruluk) terimiyle 
irübatlı olarak kullanılmıştır. Bu âyet Arberry”nin tercümesiyle 
şöyledir: “Rabbinin kelimesi hem doğruluk hem de adalet ba- 
kımından tamamlanmıştır; hiç kimse Onun kelimelerini 
değiştiremez.” Bu âyer adaletin dolaylı olarak Allaha arfedildi- 
gine dair ilave bir nassi delil olarak alınabilirse de, bu tür âyetler 
oldukça azdır. Bu durumda kişi Kur'an'daki hakk (gerrek), kast 
ve iksât (saf) ve benzeri gibi adaletle eş anlamlı diğer terimlere 
bakıp bakmama konusunu düşünür. Kuran'da sıkça kullanılan 
ilk terim muğlaklıktan azade değildir. Bu terimin konuyla ilgili 
üç anları vardir. İlk anlamıyla bu terim soyut veya felsefi an- 
lamda değil, somut ve dini anlamda hakikati ifade eder. Fiz. 
Muhammed ve Hz. İbrahim'den itibaren ona kadar olan pey- 
gamberlere gelen vahyi ifade eder. Mesela, 2:26, 9i, 109; 
21:55; 34:6; 39:2, ve benzeri âyetlerdeki kullanım terimin bu 
ilk anlamındadır. İkinci olarak bu terim 13:1; 32:3; 60:İ; 
69:51. âyetlerde olduğu gibi bazı pasajlarda daha Özel anlamda 
İlâhi Kelâmrın belirli ve bk ei vahyinin tecessümü olarak 
Kur'amin kendisini ifade eder. Üçüncü olarak, 22:6, 62; 24:25; 
31:30. âyetlerin ifade ettiği gibi bazı pasajlarda da bu terim 
“Tek Hakikar” olan Allah'ın bizzat kendisini ifade eder. 

Kuran'da da yaygın diğer bir genel anlam, Allah'ın dünyayı, 
bizim tarafsız olarak “adaler üzere veya “gerçek üzere? diye ter- 
cüme edilebileceğine inandığımız, dolayısıyla ahlâki imalardan 
azade olmayan bir tabir olan, bri-hakk yarattığını ifade eden 
anlaradır. Bu kullanıma 14:19; 16:3; 30:8; 39.5; 45:22; 46:3; 
64:3. âyetlerdeki pasajlar örnek olarak gösterilebilir. Fakar bu 
tabirin gerçek anlamı muğlak olup tefsircilere ciddi zorluklar 
çıkarmıştır.i 

Örnek olarak zikretmek gerekirse, Beydâvi bbi-hakk tabirini 
“hikmet üzere ve (irnyanmil yaratılması gerektiği şekilde”? veya 


' Biz., Taberi, Câömi-beyân, 2. baskı, Kahire, 1373/1954, 30 cilt. 
> Bkz. Beydâvi, Ewvdrwttenzil, Leipzig, 1846, 1, 14:18. Kış, 
Envâru”-tenzili, 64:3. 


34 


: 
; 
| 


ermemiş imtantşşşayaa eleman pk ri ere am er 


Nassi Ahlâk 


“Onun hikmetiyle belirleyip tanımladığı ölçü, şekil, durum ve 
keyfiyete göre”! veya son olarak “doğru ve adaletin gereğine 
uygün olarak” diye açıklar. Beydâvi “Biz yeri, göğü ve bu ikisi 
arasındakileri ancak gerçek ile yarattık; diğer bir ifadeyle hikmet 
ve adaletin gereği olan, hikmet sahibi yaratıcının varlığını ve 
yeniden dirilmenin gerçekliğini ispatlayan gerçekle kuşatılmış 
yaratıklar olarak” diye yazdığı 46:3. âyetin tefsirinde olduğu 
gibi bazen de bu terimi açık olarak ahlâki terimlerle izah eder. 


Kuran metninin daha akılcı müfessiri, Mu'tezililiğe meyyal 
meşhur tarihçi Taberi (61. 923) ise bil-hakk tabirini, kullanıldı- 
ğı bağlamın da ima ettiği üzere “tek başına, yardım almaksızın” 
diye tefsir eder. Taberfnin genel eğiliminin hakk ve “adi terim- 
lerini eş anlamlı ve biri diğeri yerine kullanılabilen terimler ola- 
rak kabul etmek olduğu görülür. Dolayısıyla ona göre Allah'ın 
yaratıcı fiilinin ahlâki çağrışımları açıktır. Mesela, 16:3. âyetin 
tefsirinde o şöyle yazar: “Ey insanlar! Rabbiniz gökleri ve yeri 
hak olan adale üzere yarattı. O bunların yaratılmalarında Ona 
yardım eden bir ortakla işbirliği yapmaksızın rek başına yarat- 
u.”İ Taberi 30:8. âyetin tefsirinde yarattıklarına asla zalimce 
muamele cimeyen yaratıcının adaletini tekrar şöyle ifade eder: 
“Çünkü O, asla yanılmayan adalettir” ve “O, gökleri, yeri ve bu 
ikisi arasındakileri ancak adalet üzere ve hakkı gerçekleştirmek 
için yaratı.” Yine 45:22. âyetin tefsirinde Taberi hak ve adalet 
arasındaki ilişkiye tekrar vurgu yapıp günahkâr ve âsilerin de 
Allah kaunda dürüsü ve iraatkârlar kadar haklı olduklarını iddia 
edenlerin görüşlerini reddetmektedir. Aynı ifade onun, ileride 
göreceğimiz gibi, Mutezili kelâmcıların kendi teodiselerine 
sembol yaptıkları terimlerin aynısıyla Allah'ın adaletini vurgula- 
dığı 46:3 ve 64:3. âyetleri tefsirinde de kendini gösterir. 


Envâru”-tenzil, 1, 16:3. 
Enpâru”-tenzil, VW, 45:22. 

Bkz., Taberi, Cömi'w-beydn, 14:19. 
Câmi'u-beyân, 16:3. 
Câömi'u-beyân, 30:8. 

Bkz., bu kitap, s. 71-72 vd. 
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Şii müfessir Tabersi (6. 1157) bi'l-hakk tabirini “hakkı söy- 
leyerek” veya “doğru nedenle doğru düzende, ki bu da din ve 
ibadetrir.”! diye tefsir etmektedir. Yine o, “yaratma” kelimesinin 
tefsirinde, bu tabirin “düzene göre ve uyum içinde yapmak” 
veya “hikmetin gereğine uygun olarak” anlamına geldiğini söy- 
İemektedir. 'Taberst 16:3. âyetin tefsirinde ise yukarıdaki yoru- 
ma ek olarak bi'l-hakk tabirinin Allah'ın gökleri ve yeri yarattı- 
Sı, “dolayısıyla bunlar aracılığıyla O istidlâl olarak bilinsin ve 
bunların üzerine tefekkür ederek O'nun eşsiz kuvvet ve hikme- 
tinin bilgisine ulaşılsın”? anlamını ifade etüğini ekler. Tabersi 
bii-hakk tabirini “onları fiillerinden sorumlu Tutup bunun karşı- 
lığı olarak mükâfata tabi kılarak, O'nun yarattıklarının refahı 


daha sunar. İleride görüleceği gibi, Mu'tezil! teodise ile ram bir 
uyum arzeden bu izah onun 46:3. âyeti tefsirinde tekrar vurgu- 
lanır. Fakat burada ilâhi yaratma filinin ahlâki imaları açıkça 
ifade edilmemiştir. Buna rağmen 64:3. âyetin tefsirinde Tabersi 
bül-hakk tabirini açıkça “adaler, mükemmel bir ustalık ve doğru 
belirlenim üzere” diye izah ettiği bl-adi tabiriyle özdeşleştirir. 
Gerçekte onun “hak üzere? tabirini izahında daima vurgulanan 
nokta, bir yerde 10. asır gramercisi Zeccâca atfedilen şu iki 
anlamdır: a) Yaraucının varlığının ispatlanması, b) Yarattıkla- 
rın mükâfat ve cezaya tabi olduklarının vurgulanması * 


Kıst terimi ve bu terimin türevleri Kur'an'da, ya Allah tara- 
fından tasvip edilen insan fiillerinin bir vasf olarak, ya da Al- 
lah'ın fiil ve kararlarının müteal ölçürü olarak adaleti ifade er- 
mek için sıkça kullanılır. Mesela, 7:29. âyere Peygamber'den 


“Allah adaleri (&:s) emremi” diye insanlara açıkça bildirmesi * 


istenmektedir. Beydâvi bu terimi ifrat ve tefrit arasındaki orta 
olarak yorumlar.5 Diğer bir pasajda (5:42) kıst “adaletlileri 
seven” Allaivın emrettiği hüküm ile irtibarlandırılmışur. Yine 


> Bkz. Tabersi, Mecma'u”-beyâm, Beyrar, 1961, 14:22, 
Zlecma'u beyân, 14:19. 

lecmn' beyân, 16:3. 

Bkz., 30:8. âyetin tefsirleri. 

© Bkz., Emvârwr-tenzil, 7:29. 
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10:4. âyette Allah, onları ilkin yaratması ve de yok olduktan 
sonra dünyayı yeniden yaratmasına dair kullarına verdiği sözün 
gerçek olduğunu ve bundaki amacının da “inanıp iyi işler ya- 
panlara adaletle (&i7-4ısf) karşılık vermek” olduğumu açıkça 
belirrmektedir. Bu ifade 21:47. âyette açıkça Allah tarafından 
kıyamet günü kurulan “adalet terazileri? ile irübarlandırılır. Bir 
âyeme de (3:18) Allah'ın adaleti (£ıs£) bir yandan Allah'ın kendi 
şehadetinin, diğer taraftan meleklerin ve ilim sahiplerinin 
şehadetinin konusu yapılmışur, dolayısıyla onun geçerliliği asla 
sorgulanamaz. 


4. İnsan Sorumluluğu 

Önceki iki bölümde incelenen Kur'âni pasajların çoğu insan 
sorumluluğu gerçeğini mantıki olarak varsaymaktadır. Burada 
yapılması gereken şey ise, Kuran'dan bu tezi destekleyen me- 
tinsel deliller sunmaktır. 

Burada karşılaştığımız ilk zorluk, sorumluluğu ifade eden 
soyut bir terimin felsefi Arapça öncesinde bulunmayışıdır. Kök 
filin meçhul şekli olan yus'akı, malum şekil olan “Sormak” (sele) 
filinden türemiş olup her iki şekil de Kur'an'da sıkça kullanılır. 
2:119; 33:14 ve 81:8. âyederde olduğu gibi bazı durumlarda 
bu terim meçhul şekliyle ahlâken nötr durumda kullanılırken, 
diğer bir grup âyete ahlâki ima açıkur. Bu bağlamda terim 
neredeyse tümüyle meçhul şekliyle kullanılır ve “sorguya tabi, 
diğer bir deyişle vahyi gönderenin nazarında açıkça yerilmiş şeyi 
yapuğı veya ona inandığı için sorumlu olan veya cevap vermek 
durumunda olan, şeklinde tercüme edilmelidir. Bu sorguya tabi 
olmayı 16:56, 93; 21:23; 29:13; 43:44. âyetler ifade eder. Bu 
âyetlerin bir kısmında kafirlerin veya müşriklerin (mesela 
16:56; 29:13; 37:24) kötü amelleri veya inkârları nedeniyle 
kıyamet günü Allah Teâlâ'ya hesap verecekleri ifade edilirken 
diğer bir kısım âyette de bu “hesap verme? daha geniş terimlerle 
ifade edilir ve de bunların, genel ahlâki sorumluluğun kaçınık- 
mazlığını vurguladığı şeklinde yorumu yapılabilir. 

Örnek vermek gerekirse: 16:93. Âyer açıkça şunu ifade et- 
mektedir: “Ve siz murlaka yaptığınız. şeylerden sorguya çekile- 
ceksiniz.” 43:44, Âyer Hz. Peygamber'e şu ifadelerle hitap ct- 
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mektedir: “Gerçekten de o (Kur'an) sana ve kavmine bir hatır- 
latıcıdır ve yakında murlaka sorguya çekileçeksiniz.” 


Bununla beraber bir çok pasajda da, en azından fâsık ve ka- 
&rlerle ilgili olarak, 55:39. âyette olduğu gibi kıyamet günü 
yargılanarak tim hesap verme sürecini geçmeleri veya 28:78. 
âyette olduğu gibi önceden cezalandırılmaları nedeniyle karşır 
tez de ileri sürülmektedir. Bu son âyet şunu ifade ermektedir: 
“Mücrimler Oogünahlarından sorguya (oçekilmeyeceklerdir.” 
Beydâvnin yorumuna göre onlar “Allah Teâlâ onları yakından 
tanıdığı için bilgi alma” anlamında sorguya çekilmeyeceklerdir 
veya O onları günahlarından dolayi bir anda cezalandıracağı 
için ceza anlamında sorguya çekmeyecektir. “O gün ne insan 
ne de cin günahından dolayı sorguya çekilecektir.” anlamındaki 
ilk âyeti de Beydâvi aynı şekilde şöyle yorumlamaktadır: Kabir- 
lerinden çıkıp her biri kendi mertebesine göre O'nun adaler 
kürsüsünün karşısına getirildikleri anda, günahkârları yüzlerin- 
den tanıyacak olan Allah onları iyi veya körü amelleri hakkında 
sorguya çekme ihtiyacı duymayacaktır.? Dolayısıyla, günahkâr- 
lar ve de onları haberdar etme ahlâki sorumluluğunu bir anlam- 
da üzerine alan Peygamber kıyamet günü hesaba çekilmeyecek- 
tür. Çünkü 2:119. âyetin ifade eriği gibi “Sen (Peygamber) 
cehennem halkındarı sorumlu değilsin.” 

Dolayısıyla, Allah'ın takdirinin değiştirilemezliğinin sonucu 
olarak, günahkârlar kıyamet gününde sorguya çekilmeyecekler- 
dir. İnsanların hayatları boyunca işledikleri günahlardan ve i- 
nançlarından hesaba çekilecekleri Kur'an'da ifade edilmektedir. 
Fakat bu hesaba çekilme zorunluluğunun daha da genelleştirile- 
yek meleklere ve Allah'ın kendisine de uygulanabilir olup olma- 
dığı çok açık değildir. “O (Allah) yaptıklarından sorguya çekil- 
meyecektir, fakar onlar (insanlar) sorguya çekilecektir” (21:23) 

“ifadesini bulduğumuz klasik bir pasajda ilâhi hürriyet çarpıcı 
ifadelerle bu zorunluluktan muaf tutulmuştur. 10. asırdan itiba- 
ren sadece müfessirler değil, Eş'ari kelâmcılar da bu âyeti Al- 


| Emvârmi-remsil, TI, 28:78. 
> Envrârwi-tenzil, II, 55:39. 
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lah'ın fiilleri ve kararlarından dolayı hesaba çekilme sorumlulu- 
Zundan muaf olduğu şeklinde anlamışlardır. Beydâvi bu âyetin 
tefsirinde şöyle yazar: “Yüceliği, hakimiyetinin gücü ve hakimi- 
yetin mutlak olarak O'na ait olması gerçeğinden dolayı Allah, 
yaptıklarından sorguya tabi değildir. İnsanlar ve bir önceki âyet 
te zikredilen müşriklerin tanrıları ise bağımlı olmalarından ve 
kulluk starülerinden dolayı sorguya tabidirler.” 


Bilgi veya şuura ilaveten insan sorumluluğunun en temel ön 
şartı veya dayanağı hürriyettir. Bu ön şartın olmadığı durumda 
insan ya mekanizm ve determinizmin tüm formlarının mantık- 
sal olarak gerektirdiği gibi makine konumuna veya teistik de- 
rerminizmin (veya Cebriyyeciliğin) tüm formlarının gerektirdi- 
ği gibi Allah'ın kölesi durumuna iner. İleride de göreceğimiz 
gibi insan hürriyeti (eder) veya gücünün (6st/42*4) savunulması 
meselesi, Müslüman toplumu 7. asır gibi erken bir dönemde 
insan hürriyeti savunucuları (kaderiler) ve bunların muhalifleri 
olan Kaderciler (mücbire veya cebriye) diye ikiye bölen ilk ö- 
nemli kelâm! konu idi.” Eş'ar"nin (61. 935) antitezinin daha 
sonra sünnilik olarak tanımlanacak olan nihâi çözümü, bir şe- 
kilde hürriyetin kabulünün kaçınılmaz olduğunu itiraf etmekle 
beraber yukarıda auf yaptığımız Allahın dünyadaki sonsuz 
hakimiyetini ve yüceliğini ifade eden Kurâni telakkiyi de 
tanımamazlıktan gelemedi. Bizim bu aşamadaki amacımız, 
Kuran'da ilk bakışta insan hürriyetinin lehinde ve aleyhinde 
görünen delilleri ortaya koymaktır. 

Soyut bir Arapça terim olan hürriyet, isim şekliyle Kıvan'da 
kullanılmaz. Fakat asıl kök harflerinin türevleri, kölenin karşıtı 


“ olarak hür insan (bğrr) anlamında veya esaretten kurtarma ((4/- 


Tir) anlamında hem sıfat hem de geçişli fil şeklinde kullanılır. 
Mesela 2:178. âyette bu terim şu şekilde kullarılır: “Ey inanan- 
lar! Öldürmede kısas size farz kılındı; hüre hür (ekbürrü bi- 
hörri), köleye köle, kadına kadın.” 5:89. Âyeme dikkatsizce 


ğ Envârur-tenzil, 1, 21:23. Kış., Taberi, Câmiwl-beyân, 21:23. 
? Örnek olarak bkz.; Şehristâni, elMilel vem-mihal, ed. A. A. el- 
Vekil, Kahire, 1968, 1, s. 28. 
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yapılan yeminlerin kefaretinin on fakiri yedirmek veya onları 
giydirmek veyahut bir köleyi esaretten kurtarmak (dahrir) oldu- 
gu ifade edilir. Bu son ceza 4:92. âyeme harayla bir mü'mini 
öldürene, 58:3. âyete ise hanımını “bana anamın sırtı gibisin 
GüzâhirineY”i ifadesiyle zahar yaparak boşayıp sonra da vaz 
geçen kimseye de verilen cezadır. 

| 3:35. Âyerre (Beydâvi tarafından Aziz Anne olarak tanıtılan) 
imran'ın hanımı, hür olarak (muharrar) doğan çocuğunu Al 
lah'a adamaya söz verir. Fakar bir önceki örnekte de olduğu 
gibi burada da bu terimin sadece hür insan anlamında olduğu 
açıktır. Flür insanın sosyal statüsünün onun ahlâki karar ve 
eylemleriyle irtibatlı olduğunun söylenebileceği istisna edilirse, 
bu terimlerin hiç birinin ahlâki özgürlük veya kişisel karar ver- 
mec problemiyle yakın bir irübatı yoktur. Kader terimi ve bu 
terimin türevleri insana atfedildiğinde, ahlâki Özgürlük ve güce 
en yakın terimler olarak görünüyorlar. Allaha atfedildiğinde bu 
kök terim, 6:96; 36:38; 41:12. âyerlerde olduğu gibi ya Onun 
takdirini (2akdir); veya 2:20, 106; 5:17; 6:17; 8:41; 41:39; 
57:2; 64:1. âyetlerde olduğu gibi Onun kudretini ifade eder, 
Gerçekte bu terimin pek çok kullanımındaki anlamı da budur. 
Sadece 16:75. ve 76. âyetlerde bu terim insana isnad edilir ve 
her iki durumda da olumsuz şekilde kullanılır. Müşriklerce iba- 
det edilen tanrıların güçsüzlüğünü ve apıallığını göstermek için 
ilk âyete Allah'ın “başkasının malı olan (abden memlihken) ve 
hiç bir şeye gücü yetmeyen” köleyi misal vermesi, ikinci âyette 
de “dilsiz olup efendisine yük olan adamı” misal vermesi anlatı- 
lr. Diğer tüm kullanımlarda, 13:26; 17:30; 28:82; 29:62; 
30:37; 34:36, 39; 39:52; 42:12. âyetlerde olduğu gibi yakdiru 
veya 21:87. âyerre olduğu gibi nakdiru şeklinde olumlu olarak; 
6:37; 10:24; 17:99; 23:18, 95, 36:81; 46:33; 75:40; 86:8: 
âyederde olduğu gibi kâdir, kâdirun şeklinde veya 18:45; 
43:42; 54:42, 55. âyetlerde olduğu gibi muktedir şeklinde ismi 
fil olarak bu terim değişik şekillerde Allahın kudretini veya 
takdirini ifade eder. Bu âyetlerde devamlı tekrarlanan bir konu 


Bkz. Beydâvi, Envâru'ttenzil, YI, 58:3. 
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Allahın asli yaratıcı gücü aracılığıyla (36:81; 46:33; 75:40) 
ölüleri diriltme veya kıyamet gününde onları tekrar yaratma 
kudretidir. Yukarıda zikredilen âyetlerin en az onunda tekrarla- 
nan ve hep “Allah dilediğine rızkı açar ve buna gücü yeter 
(Çyakdir)” (13:26; 42:12) veya onun nasibini belirler (yakdir leh) 
(29:62; 34:39)! diye ifade edilen diğer bir konu da Allahın 
cömertlik ve iradesine uygun olarak dilediğine rızık ihsan erme- 
sidir. : 

Kader gibi kuvvet veya gücü ifade eden ve Kelâmi çevrelerde 
en önemli ihtilaf noktalarından biri olan diğer bir Arapça terim 
ise istita'at ve bu terimin türevleridir. Bu terim Kur'an'da sıkça 


ç ve her zaman fiil halinde kullanılır. Mekkeye hacca gitmeyi 


“yoluna gücü yeten herkes için (wen isterd“a)... insanlar üzerin- 
de Allah'ın bir hakkıdır” diye bildiren 3:97. âyerre olduğu gibi 
veya mü'minlerden müşriklere karşı cihad için “yeterince kuvvet 
ve atlar” hazırlamalarını emreden 8:60. âyette olduğu gibi bazı 
âyetlerde, bu terim ahlâki ve dini mükellefiyetin ön şartı olarak 
açıkça gücü ifade eder. Yine 64:16. âyette mü'minler “gücünüz 
yettiği kadar Allah'tan korkun, kulak verin, itaat edin ve kendi 
hayrınıza infakda bulunun” diye teşvik edilmişlerdir. Bu ve di- 
ger âyetlerde cihad (9:42) veya ıslah etmek (11:88) gibi belirli 
fiilleri işleme gücü sonuçta ahlâki özgürlük ve sorumluluk imâ- 
sıyla birlikte açıkça ifade edilmiştir. Ffemen hemen diğer bütün 
âyederde güç reddedilmekie ve kafirlerden, Allah'tan başka 
tapukları tanrıların onlara ne fayda ne de zarar verebilecekleri 
(7.192, 197; 16:73; 21:43; 36:75) düşüncesiyle, eğer çağırabi- 
lirlerse tanrılarını (10:38; 11:13) yardıma çağırmaları isten- 
mektedir. 55:33. Âyerte 'eğer geçebilirlerse, bürün insanlar ve 
cinler göğün ve yerin sınırlarını “geçip gitmeye” çağırılmakta- 
dırlar. Yine 10:38; 11:13. âyetlerde de onlardan Allah'tan başka 
çağırabilecekleri tanrıların yardımıyla dahi olsa, Kur'an süreleri- 
nin bir benzerini üretmeleri istenmektedir. Çok eşli olacakların 
me kadar deneseler de eşlerine adaletle muamele edemeyecekle- 


* Bu filin bu iki grup âyetteki muğlaklığı açıkur. Bkz., Beydâvi, 
Envâru”-renzil, 11, 42:12. 
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rine dair uyarıldıkları (4:129), hür kadınlarla evlenemeyenliere 
cariyeleriyle evlenmeleri tavsiye edildiği (4:25), kadınlarına 
zıhar edenlerden kefaret olarak iki ay oruç tutmaları, buna gücü 
yermeyenlerin alımış fakiri doyurmaları tavsiye edilen (58:4) 
diğer bürün durumlarda bu terim olumsuz olarak kullanılır: Bir 
âyette (5:112) Havariler -muhtemelen Ekmek ve Şarap ayinine 
arfem- Fiz. İsa ile şöyle bir iddiaya girerler: “Rabb'in bize gök- 
ten bir sofra indirebilir mi?” ve âyetin devamından öğrendiği- 
miz gibi Allah bu isteği yerine getirebilmiştir. 

Yukarıda belirtilen fillerin dışında Arapçada gücü ifade eden 
tek fiil mkn olup her ne kadar bu fiilin türevleri Kur'an'da bu- 
Tansa da, bu fiil geçişli şeklin dışında kullanılmaz. Bu kullanım- 
larda devamlı olarak özne, onlara (düşman esirlere) karşı güç 
veren (emkene) (8:71), Büyük İskender'i (18:84; 95), YusuPu 
(12:21, 56), inkârlarına devam etmelerine rağmen genel olarak 
inkârcıları (6:6; 7:10; 22:41; 28:57; 46:26), güçsüz ve ezilmiş- 
leri (28:6) ve dindarları (24:55) yer yüzünde güç ve iktidar 
sahibi kılan (#wekkeme) Allah'ur. Fakat bu kullanımların hiç bi- 
rinde kuvvet veya gücün özgür bir fâil olan insanın vasfi oldu- 
Şuna dair en ufak bir imâ dahi yoktur. 
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Bireysel ahlâki karar verme ve güç ile ilgili Kuran'dan ilk 
bakışta akla gelen delilleri metin bakımından analizimizin genel 
sonuçlarını şu şekilde özetleyebiliriz: Kuran'da baskın olan 
ahlâki motif, iyilik ve takva şartlarını yerine getirebilmek veya 
cennette iyi bir yer edinebilmek için, insanın kendisiyle Allah 
veya O'nun emirleri arasında uyumlu bir irtibat kurmasının 
kaçınılmaz bir şarı olmasıdır. Nasıl yorumlanırsa yorumlansın 
bu şart dini yükümlülük (#ek/if) kavramı ve bu kavramın ön 
şartı olan itaat ile temellenmiştir. Bu prensibin ihlali, kaçınılmaz 
olarak Kur'an'da itaatsizlik (#42Siyyer) veya günah olarak isim- 
İendirilen, Kanun koyucu (Ş$4rf) ve Rab olan Allah ile yaratılmış 
ve kul olan insan arasındaki doğru ilişkinin iptali ile sonuçlanır. 


Her ne kadar Kur'an'daki Allah-insan ilişkisi tamamen me- 
kanik terimlerle ifade edilebilir, dolayısıyla da bu ilâhi şartın 
ihlali arızi durumlarda veya genel afetlerde fiziki nesnelerin 
hareket ve gelişme kanunlarını ihlal etmesine benzer bir şekilde 
zorunlu kanunların ihlali olarak açıklanırsa da,) fiillerinin netice- 
sini kazanan (&esebet ve iktesebet) (2:134, 141, 286; 3:25, 161, 
6:70; 14:51; 30:41; 40:17) veya hakettiği karşılığı alacağı be- 
lirli filleri yapan (eter) (2:233; 29:28, 29; 30:39) ya da işleyen 
(amel) (3:30; 6:54; 16:28, 97, 111; 20:69; 30:44; 45; 37:61; 
40:40; 66:7) Kur'âni ruh (veya fâil) kavramı, açıkça sonuçta 
belirli oranda özgür irade veya bireysel karar vermeye isnad 
edilen ahlâki sorumluluğu imâ etmektedir. Bu bağlamda aldat- 
ma (fevri) kavramı özeilikle ilham vericidir. 12. Sürede Yu- 
sufun kardeşleri “nefslerinin onları aldarmasından” (sevpeler) 
dolayı küçük kardeşlerine kötü muamele etmeleri nedeniyle 
kınanırlar (12:18, 83). Yine 20:96. âyette Samiri, Yahudileri 
saptırıp buzağıya ibadete yönlendirme hususunda nefsinin ken- 
disini aldattığını itiraf eder. Bu terimin kullanıldığı diğer bir yer 


İ O Bu şekilde mekanik bir teklif teorisinin İslam'ın Kadercileri olan 
Cebriye tarafından düşünüldüğü kayda değerdir. Bkz., bu kitap, s. 
81 vd. 
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olan 47:25. âyeme ise Şeytan bizatihi mürtedleri veya münafik- 
ları “doğru yolu açıkça gördükten sonra geriye dönmeleri” yö- 
nünde aldatan olarak suçlanır. Vesvese, tağâ vb. diğer terimler, 
insanların genelde tuzağa düştüğü. Şeytanın körü vesvese ve 
entrikaları fikrini ifade ermek için Kur'an'da sıkça kullanılırlar. 

Bütün bunlara rağmen denebilir ki, ahlâki sorumluluk ve bi- 
reysei karar vermeye dair bunca vurguya rağmen, bu sorunla 
ilgili Kur'an'daki açık nassi deliller çarpıcı terimlerle tasvir edi- 
len Allah'ın sınırsız kudret ve hakimiyeti ile karşılaştırıldığında 
yine de yetersiz Kalır. 


Çoğu ifadelerinde daha ayrıntılı ve hüküm verici karakteriyle 
Kur'an'dan ayrılan Hadisler ise bu konuda daha da muğlakur, 
Gerçekte Hadisler bize iyi veya doğrunun tabiatı, ilâhi adaler ve 
insan hürriyeti diye başta bahsettiğimiz üç ahlâki kavram ara- 
sında daha karmaşık bir ilişki sunar. İki büyük sahih hadis ko- 
İeksiyomu olan Buhâri ve Müslinvin her birinde, insan gücün- 
den ziyade ilâhi kudret olarak anlaşılan kader bölümü (veya 
kirabı) olmasına rağmen! 7. asırdan itibaren ahlâk taruşmaları- 
nın gelişmesinde belirleyici rol oynayacak olan iyinin tabiatı 
veya ilâhi adalet ile ilgili ayrı bölümler yoktur. Yine bu koleksi- 

© yonlarda genel olarak adaletle ilgili bölüm veya kitap da yoktur. 


Bununla beraber dağınık halde de olsa, açıkça ahlâki öneme 
sahip hadisler mevcutur. Mesela Buhâri Kiz8bw7-.Men4hkıb'da 
erken dönem Müslüman toplumun doğru ve yanlış sorunu ve 
bu sorunun dini inançla irtibatı ile meşgul olduklarını çok iyi 
tasvir eden bir hadis rivayet eder. Fakat bu hadisin me kadar 
erken tarihe ait olduğu kolayca belirlenemez. Bu hadisin açıkça 
mezhebi taraf imâ ermesi nedeniyle 7. asır sonu ve 8. asır baş- 
langıcında Hâriciler, Mürciiler ve Kaderilerin şiddetli ihtilafa 
daldığı döneme ait olduğu söylenebilir. Burada tamamını vere- 
ceğim bu hadiste, Huzeyfe b. Yeman'ın şöyle dediği rivayet 
edilir: “İnsanlar Allah Rasâlü'ne (s.a.v.) iyiliği (ayr) sorup 


) Buhây, 82. Kitap ve Müslim, 46. Kitap. Kader ile ilgili bölüm 
içeren diğer koleksiyon ise Tirmizi, 30. Kitap'nır. Bkz., Wensinck, 
A Handbook of Early Muhammadan Traditlen, Leiden, 1927, XI vd. 
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dururlarken ben, bana bulaşması korkusuyla kötülüğü sorup 
durdum. Bu nedenle şöyle sordum: Ey Allah'ın Rasülü, biz 
körülük ve cahiliye dönemindeydik,-Allah bizi bu iyiliğe ulaştır- 
dı.) Şimdi bu iyiliği takip edecek bir kötülük olacak mr? ©, evet 
dedi. Ben, bu kötülüğü takip eden bir iyilik olacak mı, diye 
sordum. O, evet, fakat bu kusurlu olacak dedi. Ben, bu kusurun 
ne olduğunu sordum. O, bazı insanlar benim yohımdan başka 
yola davet edecekler. Bunların bir kısmını siz tanıyacaksınız, bir 
kısmını tanıyamayacaksınız, dedi. Bunun üzerine ben bu kötü- 
lüğü tekrar bir iyiliğin rakip edip cimeyeceğini sordum. O, ever, 
bir grup cehennemin yoluna davet eder, kim onları dinlerse 
onlara dahil olarak cehenneme itilir dedi.? Ben, ey Allah'ın 
Rasülü, onları bize tasvir er dedim. O, şöyle dedi: Orilar bizim 
kavmimizden olup bizim dilimizi konuşurlar. Bunun üzerine 
ben, onların daveti bana ulaşırsa ne yapmamı tavsiye edersin, 
diye sordum. O, Müslümanların cemaatine ve onların imamına 
uy dedi. Ben, eğer onların bir cemaati veya imamı bulunmazsa, 
diye sordum. Bunun üzerine O, ölüm sana ulaşana kadar ağaç 
kabuğu yesen dahi, bürün bu mezheplerden uzak dur (5$ezil) 
dedi.” 

Her ne kadar bu hadis, auf yapılan iyi ve kötünün ne oldu- 
Suna dair bize bir tanım vermiyorsa da bu hadisten iyiliğin 
açıkça İslam öncesi veya putperest cahiliye döneminin karşıt 
olarak İslam'ın veya Kur'an'ın emirlerine uymakla özdeşleştiril- 
diği çıkarımı yapılabilir. Fakat 632 yılında Hiz. Peygamber'in 
ölümünü takiben, Müslüman toplumu sarsan şidderli bölünme- 
ler ve sapmalar ışığında, buradaki iyiliğin açıkça (sünni) toplu- 
mun ve onun liderinin iradesine uymak ve ayrılıkçı ve sapkın 
gruplardan uzak durmak anlamına geldiği iddia edilmiştir. 


Bu bağlam “bu iyilik” kavramından İslam'ın veya Kur'an vahyinin 
kastedildiğini imâ ermektedir, 

Bu Hariciler ve onların kau doğru ve yanlış krirerlerine atıf olabilir. 
Örnek olarak bkz., Wensinck, Tb Muslim Creed, Cambridge, 
1932,s.37 vd. 

Buhâri, Sahih-i Buhâri, Kahire, c. 6, 3226. 


“ 
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Bu görüşe göre iyilik, esas itibariyle iman meselesi, hatta 
topluluğa bağlılık olarak anlaşılmaktadır. Tahmin edilebileceği 
gibi iyiliğin ne olduğuna dair daha açık ifadeler hadislerin iman 
ve imanla irtibatlı soruları işlediği bağlamda geçer. Mesela hem 
Buhâri hem de Müslim Kir4yu”X-imdı”da, Peygamberi sevmeyi 
(Buhâri, II, 6, 13, 14; Müslim, 1, 69, 70; XILV, 161, 162), 
Allah ve Peygamber'i beraber sevmeyi (Buhârt, II, 20; Müslim, 
1, 67, 68; XILV, 161-64), kişinin komşusunu (veya kardeşini) 
sevmesini (Buhâri, II, 12; LXVMİJ, 42; Müslim; 1, 71, 72,93; 
XLV,37) gerçek imanın, dolayısıyla da iyiliğin ölçütü yapan bir 
çok hadis rivayet etmektedir. Yine Ahmed b. Hanbel (Müsned, 
HI, 172, 174, 192, 200, vb.) ve Mâlik b. Enes (Muvatrâ, 
XLVIL,15, 16,17; 11, 14,16) Allah sevgisinin ve kişinin kom- 
şusunu sevmesinin gerçek iman açısından önemine vurgu yap- 
maktadır.” 


Bu sahih hadis külliyatlarındaki sevgi vurgusu, iman ve iyili- 
gin diğer kriterlerinin dışlandığı şeklinde yorumlanmamalıdır. 
Bu bağlamda Kirdbu”l-imâm'ın girişinde Buhâri, Peygamberin 
İslam'ın beş temel üzere bina edildiğini ifade eitiğini rivayet 
eder; Allahın birliğine ve Hiz. Muhammedin peygamberliğine 
şehadet etmek, namaz kılmak, zekat vermek, hacca gitmek ve 
Oruç tutmak (İL, 7). Bu ifadeyi yukarıda zikredilen iyiliği (âör) 
bir dizi iman esası ve bir dizi iyi amellerle tanımlayan âyetten 
(Kuran 2:177) alıntı yaparak desteklemeye çalışır. Diğer taraf 
tan Müslim, iyiliği iyi karakterle (XLV, 14, 15) ve bunun zıd- 
dını (ösme) körü niyetle veya kendi ifadesiyle “senin gönlünden 
geçen. ve insanların haberdar olmasını istemediğin şey” ile ta- 
numlar. Bu iyi karakter de bir insanın diğer insanlarla veya ya- 
kınlarıyla ilişkisini yönlendiren ve en başta iyi bir müslümanın 
kardeşiyle. irtibatı kesmemesi, onun gıybetini yapmaması, hak- 
kında körü düşünmemesi, onu gizlice izlememesi (XLV, 25, 


? Bulikisi bazen genelde *Allah için sevmek” diye zikredilen ifadesiyle 
birleştirilir. Bkz., Buhâri, 1, 6; Müslim, XLV, 37, 38; Tirmizi, 
RXXIV,53; Ahmed b. Hanbel; II, 237, 292, vb. 
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28-31), haksız yere onu dövmemesi veya küçümsememesi 
(&LV, 32) gibi bir dizi emir ve yasaklara indirgenir. 


İyiliğin veya takvanın sadece şekilsel tavır ve davranış mese- 
lesi olmadığı tezini desteklemek için bir hadiste, Fiz. Peygam- 
berin iki defa göğsünü işaret ederek takvanın “kalpte? olduğunu 
gösteren ifadesi rivayet edilir. Bu hadisin diğer bir rivayetinde 
de şu ilave vardır (XIV, 33): “Allah sizin şeklinize değil, kalple- 
rinize bakacaktır.” 

Bu hadis, Buhâri ve Müslim tarafindan daha önce (yine 
Kizâğul-ömâm'da) rivayet edilen ve en meşhur hadislerden biri 
olan şu hadisle beraber değerlendirilmelidir: “Ameller niyetlere 
göredir ve herkes Jasleni meye niyet etmişse onu elde edecek- 
tir.”İ Niyetin mahallinin de İslam'da dini ve mistik düşünce 
tarihinde önemli rol oynayan bir kavram olan kalp olduğu ifade 
edilmiştir. Kurâni delilleri incelerken gördüğümüz gibi, iyi 
amellerin (s8HhÂ?) kaçınılmaz olarak belirleyici rol oynaması 
gerekli olan dini ahlâk ile bu düşünce arasındaki tutarsızlığı tam 
olarak kavrayamayan bu hadisçilere göre iyi kalplilikle birleşmiş 
Bir iman, kurtuluşun tek ön şartıdır. Bu bağlamda Buhâri şöyle 
bir hadis rivayet eder: “Allah'tan başka ilah yoktur deyip kal- 
binde arpa tanesi (farklı rivayette buğday tanesi veya zerre mik- 
tarı) ağırlığınca iyilik (hayr) bulunan kimse Cehennemden kur- 
tulacaktır.” Bu hadisin Müslim rivayeti amellerin gereksizliği 
söyleminde daha da açıktır: “Kalbinde hardal tanesi ağırlığınca 
iman bulunan hiçbir kimse Cehennem'e girmeyecektir.” Müs- 
lim'e göre, sadece Allah'ın birliğini ifede etmekten ibaret olan 
böyle bir iman, bu hayatta işlediği günahlar ne olursa olsun, 
kişiyi sadece Cehennem azabına karşı korumakla kalmaz, aynı 
zamanda ona Cennette güzel bir yeri garanti eder.* 


> Buhâri, H, 1; Müslim, 1, 203 vd. ve XXVİİ, 155 vb. Kış., 
Wensinck, Handbook, Niyet. 

> Buhâri, 1 41;11 15. 

* . Müslim, 1, 148. 

* — Müslim, 1, 154, vb. 


47 


İslam Ahlâk Teorileri 


İmanın amelle iribarına dair taruşmalı meseledeki hadislerin 
mauğlaklığı, çelişik ifadeler nedeniyle ya da bizim şimdi tartışa- 
cağımız Allah'ın değişmez ve ezeli hükmüne dair.manzara ne- 
deniyle giderilmemiştir. Niyetler kavramıyla birleşmiş insan 
eylemleri veya amelleri kavramı insanın ayırıcı vasfı olarak bir 
dereceye kadar bireysel karar vermeyi varsayar görünmektedir. 
Yukarıda gördüğümüz gibi, her iki kavram, hadislerin lafzi ve 
ahlâki delaletinin ayrılmaz parçasını oluşturur. Fakat buna rağ- 
men sahih külliyadlar başlangıçtan itibaren açık terimlerle hirti- 
yer taraftarlığı aleyhine ifadeler sunmaktadırlar. Müslim'in Sz- 
bil'inin ilk hadisinin (1, 1) bize bildirdiğine göre, Yahya b. 
Yatmer (ilk olarak Mabed el-Cüheni (61. 703) tarafından Bas- 
ra'da ortaya atılan) kader probleminden endişe duyup, bu ko- 
nuda Peygamberin Medine'deki ashabından yardım istemek 
üzere yola çıkar. Orada ikinci Halife Ömerin oğlu Abdullah ile 
karşılaşır. Abdullah babasınıri kendisine söylediğine göre, “iman 
nedir” diye sorulduğunda, İz. Peygamberin şöyle cevap verdi- 
ğini söyler: “Allah'a, O'nun meleklerine, kitabına, elçilerine ve 
kıyamet gününe inanmak ve iyi ya da kötü ilâhi hükme (kader) 
inanmaktır.” 


Bu hadisin tafsilarlı karakteri ve ismen Mabed e-Cühenye 
atıf yapması, açıkça onun sıhhatini zayıflatır. Yine bu hadisin 
daha güvenilir bir râvi olan Ebü Hureyre'den gelen diğer riva- 
yetlerinin birinde (1, 5), kaderin zikredilmemesi, diğerinde (1, 
7) ise “kaderin tamamından? şeklinde muğlak ifadelerle bahse- 
dilmesi de önemsiz değildir. 

Ahmed b. Hanbel (IN, 21, 22, 23, 24, 26, 37, 40, vb) ve 
Tirmizi (XXX, 10, 17; KXXVTIL 4) gibi diğer hadisçilerin riva- 
yer etmelerine rağmen, Buhârnin bu hadisi Kader kitabında 
rivayet etmemesi de aynı derecede önemlidir.) 10. asırda Eş'ar? 
kelâmıcılarının yapacağı gibi, kadere inanmayı sünnilik olarak 
tanımlayan ve Kaderileri ve dolaylı olarak da Mu'tezile mezhe- 


Bkz., Wensinek, Handbook, Kader. 
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bini yeren hadisler! açıkça zahiri anlamlarıyla ele alınamazlar. 
Bu hadisler skolastik muhaliflerini eleştirilerinde kendilerine 
hadisten metinsel dayanak bulmaya çalışan 8. ve 9. asır bilginle- 
rinin uydurması olarak reddedilmelidir. 


Bu zorunlu çekincelere rağmen, kader tezi hadislerde öyle 
çarpıcı terimlerle ifade edilmiştir ki, insan ya Kaderilerin muha- 
liflerinin çok etkili ve becerikli olmalarından dolayı, Hadis top- 
lama endüsirisini tekellerine aldikları ya da kader'i savunan ha- 
dislerin büyük bir kısmının veya en azından bazısının Hiz. Pey- 
gamber tarafından ifade edilmiş olması gerektiği sonucuna u- 
laşmaktan kendini alamaz. 

Bu hadislerden Buhâri ve Müslim tarafından rivayer edilen 
iki veya üçünü örnek olarak vermek, Hadislerdeki ilâhi kadere 
yönelik kesin vurguya dikkat çekmek için yeterli olur. 

“Allah ana rahminde bir melek görevlendirir ve bu melek 
şöyle der: Ey. Rabbim! Bir meni; Ey Rabbim! bir pıhu; Ey 
Rabbim! bir er parçası! Eğer Allah onun yararılmasını dilerse 
İmelek) şöyle der: Ey Rabbim! Dişi mi, erkek mi; mutsuz mu 
(aki), mutlu mu (s294); rızkı ve ömrü 'ne kadar olacak? O he- 
nüz annesinin rahmindeyken bunların hepsi kaydedilir.” 


“Allah gökleri ve yeri yaratmadan elli bin yıl önce mahlüka- 
tın kaderini kaydetmiştir.” 


“Sizden hiç biriniz, hiç bir nefes alan canlı yoktur ki, Allah 
onun Cennette veya Cehennemdeki yerini kaydetmiş olmasın; 


oya da onun kötülerden veya iyilerden olduğunu kaydetmiş ol- 


masın. Bunun üzerine bir adam sordu: Ey Allal'ın Rasülü, öyle 
ise bizim yazılmış kaderimize (kir4binâ) karşı gelmeyip çalışma- 
yı terketmemiz gerekmez mi? (Peygamber) şöyle cevap verdi: 
Kimin iyilerden olması takdir edilmişse ona iyi insanların amel- 


* “Örnek olarak Tirmizi, XXX, 17; İbn Hanbel, 1, 30, 86; II, 86, 
125, vb. Bkz., Wensinck, Handbook, Kaderiler. 

? Müslim, XLVL, 5 ve 1-4. Kış., İbn Hanbel, I4, 117, 148, 397; 
Buhâri, LXXXILI. 

* Müslim, XLLVL, 16; İbn Hanbel, 1IL 1. 
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İeri yaptırılır; körülerden olması takdir edilene de körü insanla- 
rın amelleri yaptırılır.”! 


Yazılmış kader veya “kitap” konusu, hem Kuran'ın hem de 
Madislerin genel temasıdır ve Wensinek'in de gösterdiği gibi 
bu, sadece İslam'a has bir şey olmayıp bunun “Babilonya ve 
İsrail dini geleneğinin ortaya koyduğu sureme daha geniş 
Semitik temelli bir zemini vardır.” Wensinck'in de gözlemlediği 
gibi, insanların bireysel kaderlerinin ezelde önceden belirlenme- 
si düşüncesinin Hadislerde Kur'an'dakindem daha açık bir şekil- 
de ortaya konmuş olması da kayda değerdir. İlâhi takdirin 
değişmezliğine vurgu yapan bir çok hadisten yukarıda söz edil- 
di. Fakat belki de en açık vurguyu, Ahmed b. HanbePin şu ha- 
disinde bulmaktayız: “Abdullah b. Amr b. el-As şöyle rivayet 
eder: Bir gün Allah Rasülü elinde iki kitap ile bizim yanımıza 
geldi ve şöyle dedi: Bu iki kitapta ne olduğunu biliyor musu- 
nuz? Biz, hayır, Ey Allah'ın Rasülü, sen bize söyle, dedik. Bu- 
nun üzerine sağ elindeki kitap hakkında şöyle dedi: Bu Aziz ve 
Celil olan alemlerin Rabbinden bir kitap olup, Cennet ehlinin 
isimlerini, onların aileleri ve kabilelerinin isimlerini içermekte- 
dir. Buraya son isim dahi yazılmış olup, bu listede artık ne bir 
artırma ne de bir eksiltme yapılabilir. Sonra sol elindeki kitap 
hakkında şöyle dedi: Bu da Cehennem ehlinin kendi isimlerini, 
ailelerinin ve kabilelerinin isimlerini içeren bir kitapur. Burada 
da son isim yazılmış olup, onların sayılarında ne bir artırma ne 
de bir eksiltme yapılabilir.” 

Hadislerin ahlâki imâlarına dair bu kısa incelememiz yetersiz 
görülebilir. Fakat okuyucu sahih hadis kitaplarında yeterli ve 
sistematik bir adalet ve ahlâki sorumluluk teorisinin açıkça orta- 
ya konduğu varsayımına kapılmamalıdır. Bizim tartışmamızın 
da açığa çıkardığı gibi, gerçekte her ne kadar ahlâki parametre- 
ler olarak belirlediğimiz üç temel probleme Hadislerde sadece 


: Müslim, XLVI, 6, 7. Kış., 10, 11, 30; Buhâri, LXXXIL, 4, 5; İbn 
Hanbel, YIL, 27, 28, 29,31. 

Wensinck, Muslim Creed, s. 54. 

* o İbn Hanbel, e-Müsned, YI, 167. 
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arızi olarak değinilse de, tafsilarlı sözler, fikhi ifadeler ya da 
şahsi veya toplu görüş ifade eden rivayetler üzerine ciddi ve 
derin ahlâki çıkarımlar yüklemek yanlış olur. Bu bölümün so- 
nunda işlenen özgür irade ve kader problemi istisna edilirse, çok 
fazla sistematik malzeme üretilemez. Bu malzemenin dahi tarih- 
sel değeri sorgulanabilir. Çünkü bu malzeme Hz. Peygamber'in 
ölümünü müteakip kelâmi ve &khi ihtilafa dalan büyük din? 
gruplarla irtibatlandırdığımız kelâmi taraftarlığı yansıtır gö- 
rünmektedir. Söz konusu ihtilaf ve İslam'da. ahlâki teolojinin 
sonraki gelişimi bağlamında, böyle bir malzeme ciddi öneme 
sahip olmakla beraber, bu malzemenin tarihi gerçekliği yalnızca 
bu nedenden dolayı savumulamaz. Ahlâkın gelişimi açısından bir 
sonraki bölümde tartışılacak olan kelâmi eğilimler daha büyük 
önem arzederler. Bu nedenle biz şimdi bu eğilimlere döneceğiz. 
Bundan dolayi bir sonraki bölüm Kelâmi Ahlâk olarak isimlen- 
dirildi. 
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I- AHLÂKİ AKILCILIK 


1. Doğru ve Yanlışın Ahlâki Temelleri 

Daha önce zikreriğimiz gibi Mu'tezile, İslam'ın ilk gerçek 
ahlâkçılarıdır. Onlar sadece bizim daha önce belirttiğimiz üç 
temel ahlâki soruya tutarlı cevap üretmekle kalmayıp özellikle 
kelâm! çevrelerdeki son dönem ahlâki gelişmelerin de remelini 
attılar. 


Önemli Muttezili bilginlerden biri olan Ebu'i-Hüseyn ei- 
Hayyât (10. asır sonunda vefar erüi) Kördbu-imtisâr adlı eserin- 
de değişik Mu'tezile okullarının üzerinde anlaştığı beş temel 
prensip sıralar. Bu prensiplerin beşincisi onun tarafından şöyle 
ifade edilir: “Jahlâken) tasvip edileni (W4Y4f) emretmek ve Jah- 
lâkenj yerileni (wimker) yasaklamak.” Bu ifadeyle ilgili en açık 
ve derli toplu açıklama 12. asır Eş'ari bilgini olan Muhammed 
eş-Şehristâni (61. 1153) tarafından yalan el-Milel ven-nihab'de 
bulunur: O şöyle yazar: “Onlar (Mu'tezile) vahyin (4e49) gel- 
mesinden önce bilginin temellerine ulaşmanın ve nimete şük- 
retmenin vâcip olduğu konusunda irtifak ederler. Yine onlar 
doğru (busünm) ve yanlışın (kzebüh) akıl yoluyla bilinebilmesinin 
ve “doğruya uyup yanlıştan sakınmanın zorunlu olduğu konu- 
sunda da uzlaşırlar. Allahü Teâlâ'nın peygamberler aracılığıyla 
insanlığa ulaştırdığı dini yükümlülük (£ek4f) Allah'ın insanlara 
bir lürfudur. Bu onları imtham etme vesilesidir. Dolayısıyla 
“helak olan açık bir delille helak olsun, yaşayan açık bir delille 
yaşasın (Kur'an, 8:42).” 

Bu açıklamadaki bilgi ile doğru arasındaki irtibat 
Muttezile'nin akılcı tezinin temel noktasıdır. Bu kelâmcılar bir 
taraftan Ahmed b. Hanbel (61. 855) ve tipeie gibi gelenek- 


Bkz., Hayyâr, Kit&bu”-inrisâr, ed. ve Fransızca tr. A. Nadir, Bey- 
rut, 1957, s. 53. Bu iki terimin Kur'ân! arka planı için yukarıdaki 
bölüme bakınız. Kış., Eş'ari, Mak4ldr4”1-İlâmiyin, ed. H. Ritter, 
İstanbul, 1929-30, 1, 378. 

Şehristâni, e/-Müilel ven-nihal, 1, 29. 
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şilerin, diğer taraftan Cehm b. Safvân (ÖL. 745) ve genel olarak 
Kadercilerin! protestoları karşısında doğru ve yanlışın tabiatının 
akli olarak belirlenebileceğini ve bunun nihâf olarak Kuran'da 
belirtilen ilâhi emirlerden bağımsız olduğunu ispatlamaya çalı- 
şıyorlardı. Kısaca onlar ahlâki doğru ve yanlış kategorilerinin 
tek başına akıl ile bilinebileceğini ve bunların geçerlilik temeli- 
nin aklen savunulabileceğini ispat etmek istiyorlardı. 


Bu problemin en mükemmel ve sistematik tarışmasını Kâdı 
Abdülcebbârtın e/-Mwğjni # ebvdbit-terhid vel-adi adlı kelâmi 
eserinde buluyoruz. Yazar konuyu tartışmaya eylem gücü ve 
bilincine sahip fâll ile iribat açısından eylemin (49) tabiatını 
inceleyerek başlar. O bu irtibatta insan Silini kasdetriği Hil vü- 
rünün tanımsal temelini bulur. Bu bağlamda Kâdı “yok iken 
sonradan varlığa gelen olay (Edin), diğer bir deyişle zaman 
içinde meydana gelen Geuhdes) diye yapılan Sil tanımını şu 
nedenlerle reddeder: a) Onun bu şekilde muhdes olması o var- 
hğa geldikten sonra bilinir, b) Fülin şu anki durumunun tanıma 
dahil edilmemesi gerekir, Diğer bir deyişle, zamansal belirlenim 
asli değil arızidir; bunun yerine Hil, irade ve güç sahibi fâilce 
öngörülen maksadı “gösteren? unsura atfen tanımlanmalıdır. 


inceleme konusu olan filin ahlâki vasfinı gerçekte bu fille olan . 


irtibatı belirler. Çünkü bürün filler ahlâken belirlenmemişler- 
dir; sadece dönüşümlü olarak iyi (Hasen) ve kötü (kabih) veya 
övülen ve yerilen olarak tanımlanan ilave bir sıfata Gafar zöâide) 
sahip olan ve nihâi olarak fâilin iradesinden kaynaklanan Siller 
ahlâken belirlenmişlerdir.? 

Bir taraftan iyi ile övülen arasındaki, diğer taraftan kötü ile 
yerilen arasındaki bu irtibat yazarın iyi filleri üç grupta sınıf 
landırmasına imkân sağlar: a) Mübâh, ya da övgü veya yergi 


ı 


Bkz., bu kitap,s. 81. , 

? o Abdülcebbâr, el Muğni, Kahire, 1962-, c. VLi,s.6vd.veVLiis. 
65 vd. Bu bağlamda Abdülcebbâr, Fârâbi ve İbn Sinâ gibi Müslü- 
man Yeni Efâtuncular tarafindan savunulan ve birşey sadece ken- 
diliğinden dolayı iyidir şeklinde tanımlanan “ontolojik? görüşü red- 
deder. Bkz., e-Muğni, VL,İii, 9 ve 77 vd. 
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 haketmeksizin yapılabilen veya rerkedilebilen fil, b) Mendüb 


ileyh veya murağğab fh, ya da yapıldığında övgü hakeden, 
fakat yapılmayıp terkedildiğinde de yerilmeyen fik c) Vâcib, ya 
da yapılmadığında yerilen fakat yapıldığında övgüyü 
haketmeyen fil, Vâcip de iki kategoride incelenebilir: a) Dar 
anlamda? vâcip; b) “Geniş anlamda? vâcip. Belli bir fiili 
terketmek ilk anlamda vâcip olup bu füli ve onun türünü 
terketmek ikinci anlamda vâciptir.! 

Bu Mw'tezili yazara ve genel olarak Mutezile okuluna göre 
iyiliğin ilave sıfarı bilgisi sezgisel kesinlik meselesidir. Yazara 
göre bazıları belli fillerin iyiliğinin ve kötülüğünün, bir resmin 
güzel veya çirkin olduğunun bilinmesi gibi, esterik yolla bilin- 
diğini iddia ederler.? Fakat buradaki iki sınıf nesne arasında 
analoji kurulamaz. Resmin çirkin olması herkesin değil, bazıla- 
rının ondan “hoşlanmaması? anlamında olup, bu hoşlanmama 
tamamen subjektiftir ve daha önce gördüğümüz gibi, iyilik ve 
kötülüğün iki kriteri olan övgü ve yergi nesnesi değildir. Bir 
sonraki bölümde görüleceği üzere, Cebriyye (Mücbire) ve 
Eş'ariler gibi diğer bazıları ise iyilik ve kötülüğün ilâhi emir ve 
yasak ile belirlendiğini iddia ederler. Fakat bu iddia şu nedenler- 
İe reddedilir: Biz fiilin asli özelliği olan iyiliği ve kötülüğü emr- 
rediyor veya yasaklıyoruz. Dolayısıyla emredilen veya yasakla- 
nan hex bir fil, Allah veya başka biri olsun emir ve yasak sahi- 
binin starüsüne bakılmakzısın kendinde iyi ya da kötü olur. Bu 
sebeple iyilik ve körülüğü tamamen keyfi olarak tanımlayan 
yukarıdaki görüş saçmadır. Gerçekte fiiller, sadece tabiatların- 
daki iyilik ve körülük vasıflarından dolayı Allahın emir ve ya- 
saklarının uygun nesneleri olurlar.3 


>  Abdülcebbir, el-AMuğni, VI,i,s. 7 vd. Kış., G. EF. Hourani, Islamic 
Razionalism, The Ethics of “Abd al-Jabbâr, Oxford, 1971, s. 39. 

: Abdülcebbâr, 2/-Muğni, VLİ, s. 19 vd. Burada iyi ile güzeli ifade 

etmek için aynı terimin (hasen), körü ve çirkini ifade etmek için de 

aynı terimin (kabih) kullanılması kayda değer. 

Abdiilcebbâr, /-AMuğnf, VL,İ, 5. 102 vd. Kış., XIV, s. 153 ve diğer 

yerler. 
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Bu durumda yazar bu asli iyilik ve körülüğü “zorunlu olarak” 
bilebileceğimizi savunur. Kim bu bilgiyi sorgularsa “zorunlulü- 
gu reddetmiş olur”, dolayısıyla onun reddedişi dikkate almaya 
değmez. Eğer bu kişi iyilik ve kötülük arasındaki ayrımın özünü 
kabul etmekle beraber, dürüstlük ve minnettarlık gibi iyi olarak 
varsayılan fiillerin vâcip veya övgüye değer olmadığını; buna 
mukabil yalancılık ve adaletsizlik gibi kötü fillerin de ne yasak- 
landığını ne de yerildiğini iddia ederse, onun bu iddiası tama- 
men semantik bir tartışmaya döner ve bu durumda anlaşmazlık 
linguisuk kullanıma atıfla çözümlenebilir.' 

Bu sezgisel ahlâki bilginin önemli bir özelliği, özerk ve kendi 
kendini ispatlayan bir bilgi olmasıdır: Bu bilgi kendini destekle- 
yen “kesbiveya 'dedükti” delile, ya da ilâhi vahyin (se42*) doğru- 
İamasına muhtaç değildir. Tam tersine, Allah'ın hikmeti ve 
Onun mesajını insanlara taşıyan Peygamber'in doğru sözlülüğü 
gibi dini veya vahyi hakikatin dayanakları aklen bilinmedikçe, 
Kâdı Abdülcebbâr tarafından Kur'an ve Hadisler olarak tanım- 
İanan vahyin doğruluğu her zaman sorguya açık kalacakur.? 

Akli bilginin bu özerkliği karşısında, vahyin ahlâki alanda, 
eğer varsa, nasıl bir işlev görebileceği; ahlâki ve dini yükümlü- 
lük ve sorumluluk problemine nasıl bir katkı sağlayabileceği 
sorulabilir. Çünkü ne Kâdı Abdülcebbâr ne de onun Mutrezili 
meslektaşları, Zekeriyya Râzt (61. 925) ve benzeri 9. ve 10. asır 
tabiar filozoflarının yaptığı gibi, vahyi açıkça tümüyle lüzümsuz 
addetriler.? Kâdı Abdülcebbâr'a göre vahiy halihazırda akıl tara- 
fından doğrulanmış prensipleri ortaya koyar ancak onları 
doğrulamaz yahut onlara geçerlilik sağlamazlar. Çünkü; a) akıl 


Abdülcebbâr, e-Mefwi, VI,i,s. 18 vd. ve 43. 

Abdülcebbâr, e-Muğni, XIV, s. 151. 

Bkz., M. Fahri, A Eistory of Islamiz Philesoply, s. 94 vd. Vahyin 
(veya peygamberliğin) lüzumsuz olduğu tezi Arapça kaynaklarda 
Brahmanlara (Berâbime) atfedilir. Krş., Abdulcebbâr, el-Muğnt, 
XIV, s. 160 ve diğer yerler; Serb-w wsölil-hamse, Kahire, 1965, s. 
364 vd; Hourani, Islami: Rationalism, s. 134 vd; “Barâhima, Eney- 
elopedin of Islam, 2. cd. 
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tarafından zorunlu olarak doğrulanmış olduklarından, bu pren- 
sipler tekrar herhangi bir tasdike ihtiyaç duymazlar; b) daha 
önce zikredildiği gibi, vahyin doğruluğunun akla dayanmasın- 
dan dolayı, döngüsel surarsızlığa düşmeden bu doğruluk vahye 
dayanamaz; ve son olarak c) vahiy bu prensipleri doğrulayacak 
olsaydı, vahyi doğrulayacak başka bir vahye de ihtiyaç olurdu ve 
bu da teselsülü gerektirirdi.! 

Vahyin diğer bir işlevi birbiriyle çelişen vahiyler veya vahiy 
kısımları arasında hakemlik etmektir. Bir hata veya anlaşmazlık 
ortaya çıktığında, hatayı düzeltmek veya hükmü geçmiş vahyi 
neshewnek için yeni bir vahiy gereklidir. Sorumluluk sahibi 
fâllin bürün yükümlülüklerini yerine getirdiği veya ahlâki pren- 
siplerin hepsini aklen keşfettiği durumlarda vahiy tamamen 
İüzumsuzdur.? 


Vahyin üçüncü bir işlevi, akıl tarafından iyi oldukları sadece 
geneli terimlerle belirlenmiş olan ahlâken övülen tafsilatlı Silleri 
belirlemektir. Abdulcebbâr'a göre Allah peygamberleri aklımıza 
daha önceden yerleştirdiği filleri öğretmek ve böylece bu filleri 
doğrulayıp (Zakrir) detaylı olarak belirlemek için göndermiştir.? 

Fâil üzerine vâcip olan “akli yükümlülük? örneğini göstermek 
için Kâdı Abdülcebbâr üç çeşit fil listesi sunar; a) Asli bir özel- 


ç liğinden dolayı vâcip olan filler; b) Muhtemelen filin iyiliğini 


belirleyip doğrulayan ilâhi lüruftan dolayı vâcip olan filler; c) 
Fâilin bu filleri işlemesi veya bu fillerin zıddını işlememesi 
neticesinde hasıl olan faydadan dolayı vâcip olan fiiller. (a) Şıkkı 
altında da bizim yükümlülüklerimizi belirleyen filler sınıflandı- 
rılır: 1. Bize emanet edileni geri vermek gibi hemcinsimize karşı 
olan yükümlülüklerimiz; 2. Kendimizi zarardan korumak gibi 
bizzat kendimize karşı olan yükümlülüklerimiz; 3. Rahmeti ve 
mağfiretine şükretmek gibi Allah'a karşı olan yükümlülükleri- 


” Abdulcebbâr, #-.Muğwi, XIV, s. 151 vd. ve VLİi,s. 64. Kış, 
Hourani, Islamic Rationalisşm. 

7 Abdulcebbâr, e-Muğni, XIV, s. 151 vd. 

? Bkz., Abdülcebbâr, Şerh-u ws” -bamse, s. 564 vd. Kış., Hourani, 
İlamic Rationalism. s. 135, 


59 


İslam Ahlâk Teorileri 


miz.* Diğer taraftan (b) şıkkı, Allah'ı tefekkür ermek ve Onun 
şeriatnın emirlerine uymak gibi ilâhi lümf olarak insana 
vahyedilen ve akli olarak bilinemeyen yükümlülükleri içerir.? 
Son olarak (c) şıkkı iyiliği, fâiline fayda, haz veya menfaat özel- 
liği kazandıran geniş bir fiiller grubunu içerir. İnsanın kendini 
zarardan koruması ve manevi ve dünyevi işlerde kendi menfha- 
tini araması gerektiğine dair faydacı? düstur, Mutezili kelâmcı- 
lar tarafından inkâr edilemez olarak kabul edilir. Daha önce 
zikredildiği gibi, vahiy bazı fiillerin zararlı özelliklerini sadece 
Ortaya koyar, fakar bu düsturun köndisini doğrulamaz veya 
etkilemez. Bu düsturun tabii meticesi, bizzat öldürme amacı 
gütmemek şaruyla canı ve malı tehdit eden saldırganın öldü- 
rülmesi ile neticelense dahi, nefsi müdafaa hakkıdır 3 


Bununla birlikte akli ve din? yükümlülük arasındaki Sınır 
Kâdı Abdülcebbâr tarafından her zaman açıkça çizilmemiştir. 
Genel ahlâki düsrurları belirleme veya tekrar doğrulama dışın- 
da, vahiy gelecek hayatta bu düsturlarla irübatlanmış mükâfat 
ya da ceza çeşitlerini belirler. Bu durumda vahiy (veya nass), 
yükümlülüğü genel kelâmi veya uhrevi bağlamda tekrar ifade 
etmekten fazla bir şey yapmaz: Bunun neticesinde körü, mah- 
zurlu (mahzör), haram Onuharrem) veya günah (maSiyet) ola- 
nın karşılığı olup bunların hepsi Allahın koyduğu kuralları 
çiğneme anlamına gelen #ili tasvir eder. Bunun karşı olarak da 


' o Abdulcebbâr, el-Muğni, XIV, s. 161 vd. 

Abdulcebbâr, 4/4141. Abdulcebbârın akıl-vahiy ilişkisine dair 
fikirleri futarsızlıktan uzak değildir. Diğer Mu'tezili bilginleri gibi 
o da Allah'ın aklen bilinebileceğine inanır. Burada tartışılan iki yü- 
kümlülük bu bilgiye bağlı tasdike ve bu bilgiyi elde etmenin fayda- 
sına, buna ilaveten Allah hakkında bilgiye götüren dedükrf sürece 
başlama yükümlülüğüne atıf yapıyor görünüyor. Bkz., e/-Muğwf, 
XII, s. 230 vd. ve 325 vd. 

Abdulcebbâr, eLMuyğni, XI, s. 168 vd. Kış, s. 33 vd. 
Abdulcebbâr iyi (hasen, salâh) ile faydalı (nef) arasındaki farkı sa- 
dece semantik bir fark olarak addeder. Bkz., e-Muğni, XTI, s. 35 
vd. 

Diğer eşanlamlı terimler zenb, hatiye, seyyie'dir. 


So 
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iyi, mübah, helal ve caiz olanın veya itaatin karşılığı olur. Ku- 
rallara uyma veya kuralları çiğnemenin bu kelâmi dayanağını ve 
de her biriyle irtibatlandırılan mükâfar ya da ceza çeşitlerinden 
soyutlarsak, bu iki grup terim arasındaki fark sadece semantik 
bir fark olur. 


2. İnsanın Gücü ve Sorumluluğu 

Yukarıda gördüğümüz gibi, ahlâki fil bilgili (öm) ve kud- 
rerli fâille irtiba bağlamında tanımlanmıştır. Burada tartışma 
konusu olan bilgililik, yine yukarıda gördüğümüz gibi, akli veya 
dini olarak belirlenmiş filin genel ahlâki vasfıyla irtibatlıdır. 
Kudrer veya güç (/s/24a) ise ya doğrudan ÇGriibâşere) ya da 
dolaylı (bi?-tevelliid) olarak filin meydana gelmesiyle irtibatlı- 
dır. Bu işlem bir dizi kelâm! problem ortaya çıkarmışur. Al- 
İah'ın kudret sahibi olduğu önermesinden hareketle Cebriyye 
(Mücbire) insanın hiç bir eylem için gücü olmadığını, çünkü 
insanın Allah tarafından yaralan bütün fillerinin tamamen 
belirlendiğini (x2cbör) iddia ederler. Gerçekte fiiller cansız nes- 
nelere atfedildikleri gibi, sadece mecâzen insana atfedilir. Hatra 
ödül ve ceza dahi cebr meselesidir? İbn Hanbel ve taraftarları 
gibi hadisçiler de bu tezi kabule meyyal olmakla beraber, 
Kur'âni. metnin kutsallığını savunurken bu tür soruları taruş- 
mayı bile reddetmişlerdir. Cebriyyenin tüm temel varsayımları- 
nı adeta miras alan 10. asır Eş'arileri de aynı şeyi yapmışlardır. 

Kader konusunda hadislerin açıklığı ve buna ilaveten 
Kuran'ın muğlaklığı ile daha da artan bu karmaşık arka plan 
karşısında, Mu'tezile okulunun tüm mensupları, gücü ahlâkın 
ön şaru olarak kabul etiler. Şehristântnin de imâ ettiği gibi, 
onların ahlâk teorisi “kul iyi veya kötü fillerinin yaratıcısıdır ve 
yaptıklarından dolayı gelecek hayarra mükâfat ve ceza hak ede- 
cektir” görüşünden oluşur.? Bu görüşe göre, Allah insanın iyi 


)  Abdülcebbir, e-Muğmi, XVTL, s. 95 vd. 

X kz., Şebristâni, e-Mildl vem-mihal, İ, Se (87. Büş.,. Eşlari, 
Makâlârmİslâmiyyin, 1, s. 279 vd. ve bu kitap, bir sonraki bölüm. 
Şehristâni, 2. Mill ve-mibal, 1, s. 45. 
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veya kötü tüm füllerinin sorumluluğundan muaf turulmalıydı, 
çünkü bu sorumluluk tamamen insana aittir. Sonraki dönem 
Mu'tezililer insanın veya “kuPun fiillerinin yaratıcısı olduğunu 
söylerken, Eş'ari muhaliflerinin suçladıkları gibi Allah'ın yanına 
ikinci bir yaraucı koymaktan ziyade, bu sorumluluğu vurgula- 
mak niyetindeydiler.? 

Mu'tezilenin ahlâk öğretisine ayırıcı özellik katan şey, onla- 
rın insanın gücünü kabul etmeleri değil, bu gücü derinlemesine 
akdileştirmeleridir. Burada incelenen kelâmcının benimsediği 
amropolojiye bağlı olarak, insana veya onun ruhuna atfedilen 
güç, bazılarınca âraz, bazılarınca da daha genel bir fiziki uygun- 
İuk şartı olarak ifade edilmiştir. Fakat hepsince ifade edilen gö- 
rüşe göre bu güç fiilden önce gelir. Ebw-Huzeyi gibi bazı ke- 
İâracılar, bu gücün bir müddet devam ettiğini savunurken Belhi 
gibi diğerleri devam etmediğini savunurlar.? Bu gücün nesne 
üzerindeki etkisi detaylı olarak birinci ve ikinci dereceden sebep 
teorileri üretilmesine neden olmuştur. Bu iki durum arasındaki 
ayrım Muw'rezili ahlâkı anlamak için çok önemlidir. Son yıllarda 
yeterince açıklığa kavuşruğu üzere kelâmcıların büyük çoğunlu- 
ğu gibi Mutezile de gözlemlenebilen fiziki süreçleri Kurân! 
dünya görüşüne uygun bir tarzda sunabilmek için atom ve âraz 
metafiziğini benimsemişlerdir.? Onlar fâilin ahlâki erkisini izah 


' Cuveyni yarancı (hâlik) terimini insana atfermeyi “sonraki dönem 
Mutrezililere? dayandırır. Bkz., ed-İrndd, ed. 7. D. İuciani, Paris, 
1938, s. 106. İnsanı ikinci yaratıcı Olarak varsavma suçlamasına 
hemen hemen'tüm Eş'ari eserlerde rastlanır ve hatra bu bir hadisle 
de desteklenir: “Kaderiler (Mutezile) bu ümmetin Mecüsileridir.” 
Örnek olarak bkz., Eş'ari, #/-İbdne “an usili'd-diyâne, Haydarabad, 
1948,s. 6 vd. ve Makdlâr, 1, s. 223. 

> Bkz., Eş'ari, Makflâr, 1, s. 229 vd. İnsanın özü Nazzam ve Mu- 
ammer gibi bazılarınca ruh olarak, Abbâd b. Süleyman gibi bazıla- 
tınca beden olarak, Bişr b. Mu'temir gibi bazılarınca da beden ve 
ruhun bileşkesi olarak tanımlanmıştır. Bkz., Makdlâr, HI, s. 329 vd. 
ve Abdülcebbâr, e/-Muğni, XI, s. 310 vd. 

” Bkz., M. Fabri, Islami: Orcasionalişm and iss Crifigme by Âverroes 


and Agninas, London, 1958, 1. bölüm; Alakâlâr, II, s. 301 vd. 
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etmek ve irade ile fiil arasında gerçek bir irtibat sağlamak için 
fiziki nesneleri oluşturan atom ve ârazların bir müddet varlığını 
devam ettirebildiklerini kabul etmek zorunda kalmışlar ve böy- 
lece fiziki sürecin iradeye sebeplilik bağıyla bağlı olduğunu sa- 
vunmuşlardır. Onların teveilid veya tevlid teorisinin gerçekte 
yaptığı budur; fâilin iradesinden kaynaklanan fiil onun bu ira- 
deye uygun bir şekil almasına sebep olur, başka türlü fâilin fil 
den sorumlu olması savunulamaz. 


Bağdat Mutezile okulunun lideri olan ve tevellüd teorisinin 
de mimarı kabul edilen Bişr b. Muttemir (öl. 825) şunu savu- 
nur: Elin çarpması sebebiyle oluşan acı, yeme sebebiyle oluşan 
zevk, yayından salınan okun havalanması veya duyu organları- 
nın kullanılmasıyla oluşan idrak gibi “mütevellid filler” hep “bi- 
zim yaptığımız fiillerdir” ve “bizden kaynaklanan sebelerle mey- 
dana gelmişlerdir.” Dolayısıyla biz bu Sillerden sorumluyuz.) 
Muhalif Basra okulunun İlderi Ebul-Huzeyl (61. 849) ise fâilin 
sorumluluğunu “keyfiyetini bilerek meydana getirdiği filler” ile 
sınırlandırmışur. O bunlardan başka renk, nemlilik ve kuruluk 
ârazları ve benzerleri gibi diğer her şeyin Allahın fiilinin netice- 
si olduğunu savunur. Gerçekte bu bilgin “mürevellid filler? 
fâilde veya diğer varlıklarda ortaya çıkan hareket ve sükun ile ne | 
kadar uzak olursa olsun, bunların neticesi ile sınırlar görünmek- 
tedir.? Hatra Nazzam (öl. 845) sevgi ve nefret, namaz ve Oruç, 
bilgi ve cehaler gibi bürün filleri sadece hareket Ârazına indir- 
gemede daha da mutaassıptı. Ona göre sükun dahi bir mekanda 
iki defa hareket etmekten başka bir şey değildi. Diğer taraftan 
taşın düşmesi veya okun havalanması gibi “insan fiilinin” dışında 
meydana gelen herşey Allah'ın fiilinin “yaratıcı zorunluluğu- 
mun” neticesidir. Eş'ar”nin de gözlemlediği gibi, iyi bir tabiatçı 
olan Nazzam'ın, bu yaratıcı zorunlulukla, bütün fiziki varlık ve 
niteliklerin başlangıçta bir anda yaratılması nedeniyle, Allah'ın 


Kış., FI. Daiber, Das Eheolagiseh-philosophische System des Ms'ammar 
İbn SAbbâd as-Sulami (gesi. 830 n. Chr.), Beirur- Wiesbaden, 1975. 
” Bkz. Eş'ari, Mekdlâz, TI, s. 401 vd. 
> Eş'ari, Makâlâr, TI, s. 402 vd. 
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bir nesneyi yarattığı anda ona verdiği ve nesnenin bununla z0o- 
runlu olarak sonraki eylemlerini belirlediği özel tabiatı (i2ğ”) 
kasdettiği anlaşılıyor.) 

Muammer (10. asrın ilk yarısı) gibi diğer Mu'tezili bilginler 
ise hareker ve sükünun mütevellid filler olduklarını reddederler 
ve bu vasfı bilgi, nefrer ve idrak gibi iradeyle ilgili psikolojik 
olaylarla sınırlandırırlar. Sümâme (61. 828) gibi diğerleri ise 
mütevellid fiili sadece hareketle sınırlandırırlar. İnsan tarafından 
mancınıkla Grlatılan taşın düşmesi Silinin insana sadece mecâzi 
olarak atfedilmesi örneğinde olduğu gibi, iradeden başka herşey 
“fâilsiz meydana gelmiştir”.? 

Daha önce zikredildiği gibi filler ya doğrudan ya da dolaylı 
olarak meydana gelirler (wiitevellid). Bu bağlamda Kâdı 
Abdülcebbâr (61. 1025), Cübbâi (6. 915) ve Ebü Hâşim (öl. 
933) gibi geç dönem Muttezili yazarlar gerçekte birincil ve ikin- 
cil eylemler anlamına gelen bu ikili sınıflandırma üzerinde ge- 
nişçe durdular. Sesler, ağrılar ve terkib mütevellid veya ikinci 
dereceden etkiler; irade ve benzeri psikolojik olaylar ise birinci 
dereceden etkiler olarak addedilmiştir. Hareket, sükun, terkib 
ve mekan halleri (ekvâm) gibi diğer bazıları ise bazen birinci 
dereceden, bazen de ikinci dereceden etkiler olarak addedilirler. 
Renk, tat, ses ve koku gibi harici ârazlar ve bunlara ilaveten 
hayat, kuvvet ve beden ise doğrudan veya dolaylı olarak insan 
tarafından değil, sadece Alah Oradaki ya bir sebep vasıtasıyla 
veya sebepsiz < olarak meydana getirilmişlerdir.? 


Bill çeşitleri ve bunların kendilerinden sorumlu olduğu iddia 
edilen fâille irtibanna dair bu çok derinlemesine araştırma, 


Eşari, Makâlâz, TI, s. 403 vd. Kış., ek. Muğmi, IX, s. 11; M. Fahri, 
History af Islamic Philosophy, s. 49 vd. 

Eş'ari, Makâlâr, TI, s. 407 vd. Kış, e-Muğni, IX, s. 11. 
Abdülcebbâr bu bilginin bu tür fillerin fili konusunda 
mürereddid kaldığını ve fâili bazen Allah olarak, bazen da fiziki 
nesneler olarak belirlediğini zikreder. Krş., 2. Mile/, 1, s. 71; Bağ- 
dâdi, e Fark beymel-firak, Beyrut, 1973, s. 319 ve 2 

el-Meyini, IX, s. 13 vd. Kış., 125 vd. 
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Mu'rezileyi irade üzerinde ve irade edilen şeyin (wrâd) irade- 
den nasıl kaynaklandığı ve irade sahası içindeki dışsal nesneleri 
nasıl etkilediği konusunda düşünmeye sevk etmiştir. Kâdı 
Abdülcebbâra göre biz irade fiilini de inanma, arzu etme ve 
düşünme fiilini bildiğimiz metod olan sezgiyle biliriz; dolayısıy- 
İa bu bilme ispat gerektirmez. Çünkü, onun yazdığı gibi “hiç 
bir akıllı insan bir fiile niyet edebildiğini, onu isteyip seçebildi- 
Sini, buna ilaveten onu (seçme) veya ondan kaçınma şartları 
arasında ayrım yapabildiğini veya kendiliğinden irade ettiği 
(veya istediği) ile başkalarından dolayı istediği arasında ayrım 
yapabildiğini inkâr edemez.” 

İrade edilen fiilin temel özelliği onun iradenin başlangıçta 
niyet ettiği şeyle uyuşmasıdır. Çünkü irade kasıtlı olarak bu 
oluşu belirlemedikçe ve bedenin organları vasıtasıyla onu mey- 
dana getirmedikçe bir fiilin muayyen bir şekilde meydana gel- 
mesi mantken imkânsızdır.” Bu ve benzeri açılardan bakılırsa 
irade hem temenni hem de arzudan şu açılardan farklıdır: (a) 
Yukarıda belirtildiği gibi, irade fiilin meydana gelmesini belir- 
lemesine rağmen, arzu belirlemez, (b) İrade iğrenç nesnelere 
yönelebildiği halde arzu yönelmez, (c) Zevk alma arzunun neti- 
cesinde oluşur, fakat iradenin neticesinde oluşmaz, (d) Arzu 
artar veya ek esilirk ken irade aynı kalır, (e) İrade kendi gücümüz 
dahilindeyken arzu, gücümüz dahilinde değildir. Aynı şekilde 
temenni de iradeden şu şekilde ayrılır: (a) Yapıları bir şeyin 
yapılmamış olmasını temenni etmek örneğimizde olduğu gibi 
temenni geçmişe yönelik de olabilir, (b) Temenni, temenni 
edilen nesneyi etkilememesine rağmen, “evellüd” teorisinin 
dolaylı olarak varsaydığı gibi, irade kesin olarak ctkiler, (c) Bi- 
zim bizzat irade etmeyi irade etmemizde olduğu gibi, irade 
kendi nesnesi olabildiği halde, temenni kendi nesnesi olamaz, 
(d) İradenin zıddı olmasına rağmen temenninin zıddı yoktur.? 


* ekMuğni, Vİ İİ,s.8. 
ğ e-Muğni, VI, 5. 22. 
Ni el-Muğni, VI, ii, s. 35 vd. 
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Kâdı Abdülcebbâr ve hocaları, iradenin nesnesini kısaca 
mümkün olarak bilinen şey diye tanımlarlar ve böylece (a) mut- 
iak anlamda asla meydana gelemeyen ve (b) belirli bir şekilde 
asla meydana gelemeyen anlamındaki imkânsızı tanım dışı bıra- 
kırlar.| Neyin irade edilmesi gerektiği konusunda ise yazar, 
bunun irade edilen nesneye bağlı olduğu görüşünü reddedip, 
iradesi engellenmedikçe fili seçmeye zorlayan etkene (449) 
bağlı olduğunu savunur. İrade etme Hilinin kendisine gelince 
bu, zıddı iddia edilmesine rağmen, İâilin iradesinin nesnesi de- 
ğildir. Kâdı Abdülcebbâr'ın ifade ettiği gibi, akletme yoluyla 
meydana gelen şeyin, kişi onun inanç veya belli bir bilgi katego- 
risine ait olduğunu bilene kadar irade edilememesinin nedeni de 
budur. Diğer bir deyişle, kişinin öncelikle zayıf ya da kuvvetli 
anlamda bunun bir bilgi nesnesi olduğunu anlaması gerekir.” 

Bu akıl yürütmede anahtar kavram, iradenin nesnesiyle bağ- 
lantısının bilincinde olmaktır. Etken filin iradesini belirleyince, 
fâil zorunlu olarak onu irade eder. Çünkü, hocası Ebü Hâşim'in 
savunur göründüğü gibi, irade etmeksizin fâilin ne yaptığını 
bilmesi imkânsızdır; aksi takdirde bu filin yaptığından “nefret 
etmesini? veya yapuğının zıddını irade etmesini gerektirirdi.? 
Buna rağmen irade, fiili zorunlu olarak belirlemez; aksi takdir- 
de, bu fiilden kaynaklanan şartlar ağı içerisine dahil olduğu 
oranda, diğerlerinin fiilleri de dahil, bu filin bütün neticelerini 
de belirlemesi gerekirdi. Fakat bu da imkânsızdır, çünkü tanıma 
göre fâilin iradesi sadece fâilin kendi Hiline erki eder. İradenin 
irade edilen nesneyi zorunlu olarak belirlediği yanılgısı bunların 
devamlı beraber meydana geldikleri gözleminden kaynaklanır; 
bu irtibat nedensel belirlenimi değil, sadece zamansal yakınlığı 
gerektirir. Bu yakınlığın kendisi zorunlu değildir, çünkü irade 
ya nesneden Önce meydana gelir veya nesme ile beraber meyda- 


| alMuğmi, VI, s. 78. 

s-Muğnt, VI, ii, s. 80. Nefret etmenin Arapçası olan yekrah irade 
etmek anlamındaki yüridin saddı olup burada ifade edilen fikri 
muhtemel kılar. ği 
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na gelir. Sonuç olarak ne irade, ne de nesne birbirini belirler; bu 
ikisini de belirleyen şey etkendir (449). 

Bu görüşün ahlâki göndermeleri açıktır. Eğer irade nesneyi 
her yönden belirliyorsa, onun iyiliğini ve körülüğünü de belir- 
lemesi gerekir. Fakat daha önce gördüğümüz gibi Mutezile, bu 
iki ahlâki kategoriyi fiilin ne insanın ne de Allah'ın iradesine 
bağlı olan asli veya nesnel vasıfları olarak addetmiştir. İrade 
sadece filin belirli bir şekilde meydana gelmesini belirler ve 
bunun neücesinde fiil, nesnel olarak iyi veya körü olarak vasıf- 
landırılır. Namaz kılmak ve diğer dini mükellefiyetler gibi bazı 
fillerin ahlâk açısından Allah'ın iradesiyle belirlendiği doğru- 
dur; bu irade vasıtasıyla bu filler ibadet olarak addedilirler. 
Fakat bu filler ahlâki yükümlülükten ziyade dini yükümlülük 
kategorisine dahildir.? 


Fâll kesin olarak kötü olarak bildiği şeyi irade ederse onun 
iradesi tartışılmaz şekilde körü olur ve neticede de bu iradeye 
karşılık gelen fiil de kesin olarak yergiyi hakeder. Fakat sadece 
dedüküf olarak körü olduğu bilinen şeyi irade etmek ahlâki 
açıdan kolayca belirlenemez. Önce bu füilin ahlâki niteliğinin 
dedükuf olarak belirlenmesi gerekir. Güç yetirilemeyen şeyi 
emretmek gibi, bu fiilin ahlâki olarak kötü olduğu tespit edil- 
dikten sonra, onu irade etmenin kesin olarak kötü olduğu ispat- 
lanmış olur. Aynı durum faydasız veya abes olan şeyi irade er- 
mek için de geçerlidir, çünkü fiilin faydasızlığı kötüdür ve böyle 
bir faydasızlığı irade etmek de aynı derecede körüdür. Dolayı- 
sıyla Allah'ın hikmet ve adaleti ihlat edilmeksizin O'nun filleri- 
nin tamamen amaçsız olduğu söylenemez.3 Bir sonraki bölüm:- 
de de görüleceği gibi, Allah'ın güç yetirilemeyen şeyi emretmesi 
(Teklifi mâ lâ yetâk) ve alemin yaratılışını sebepsiz yere irade 
ettiği önermeleri, Mu'tezile ile muhalifleri arasındaki polemiğin 
iki temel unsuru olmuştur. 


> ekMuğmi, VI, İ,s. 88. 
> e-Muğmi, VI, is. 94 ve 99. 
$ ekMeğmt VE Us. 99. 
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3. İlâhi Hikmet ve Adalet 

İnsanın gücü, Mu'tezili ahlâkının birinci köşe taşı ise, bu 
kelâmi ahlâkın diğer iki köşe taşı da Allah'ın adaleti ve hikmeti- 
dir. Bunların ilki her ne kadar özerk terimlerle yorumlanmaya 
çalışılmışsa da, yine de onların teodiselerinden veya onların 
Allal'ın alemdeki rolüne dair tasavvurlarından, özellikle de 
Onun insanla ilişkisi anlayışından tam olarak ayrı düşünülemez. 

Yukarıda gördüğümüz gibi, fillerin tabiatındaki iyilik ve 
kötülük tamamen akli temellerle ortaya konulabilir; fakat bu 
yarı deontolojik/ahlâki doğru ve yanlış teorisini desteklemek ve 
bu teoriyi Eş'ari iradeciler ve Cehmi ve Hanbeli kaderciler gibi 
kelâmi muhaliflerin saldırılarına karşı güçlü bir şekilde savun- 
mak amacıyla kelâmi deliller geliştirilebilir. 

Mutezile, Allahın kötülüğü irade edebileceği iddiasının, 
aklen iğrenç olması bir yana, Allah'a sefeh ve abes artfetmesi 
nedeniyle de reddedilebileceğini savunur. Buna ilaveten, insanı 
kötülüğü arzu etmeye sevkedip iyiliği iğrendirmek, arzunun 
gerçek tabiat olan iyiliği irade etmeyi teşvik etmek ve iğrenme- 
nin gerçek tabiat olan kötülükten kaçınmayı teşvik etmek ile 

, çelişir. Bu durum aynı zamanda doğruyu seçenlere Allah'ın 
ihsan ettiği mükâfatı kazanma fırsatını da insanın elinden alır. 


Bunlara ilave olarak kötülüğü irade etmek de kötülüktür. 


Buna göre, Allah ne başkalarının yaptığı kötülüğü irade edebi- . 


Bir, ne de onu kendisi başlatabilir. İradeci ve Kadercilerin yaptı- 
$ı gibi, birisi ilâhi yasağın filin kötülüğünü belirlemesi gibi 
iHÂhi iradenin de fiilin iyiliğini belirlediğini iddia ederse, ona bu 
iddianın yukarıda temellendirdiğimiz illerin Tabiaten ahlâki 
oluşuyla uyuşmadığı hatırlanlır.? Emretme veya yasaklama #ili 
ve bu fiilin fâilinin durumunun Silin iyilik ve körülüğüyle hiç 
bir ilişkisi yoktur. Aksi takdirde, Sili veya fiilin değeri göz ö- 
nünde bulundurulmaksızın her emir doğru, her yasaklama da 


l s-Muğni, VL Us. 218 vd. 
> Bkz.,bukitap,s. 61-62; e-Muğnt, VLİi,s. 102 vd. 


68 


Kelâmi Ahlâk 


yanlış olur. Fakar bu iyi ve kötü arasındaki kesin ayrımı alaya 
alır ve birbirine indirgenemez iki kavramı tamamen keyfileştirir. 


Bu akıl yürütmenin kelâmi neticesi Kâdı Abdülcebbâr tara- 
fından ustaca Ortaya konulmuştur. Vahyin (4449) gelişinden 
önce insanın, daha önce zikredilen ve vahyi tamamen reddeden 
Brahmanlari gibi ateist ve tabiatçıların durumunda görüldüğü 
üzere tabii akıl dışında bir vasıtayla belli fillerin yükümlülük 
olduğunu kavraması beklenemez. Bunun neticesi olarak insan 
herhangi bir (ahlâki) yükümlülükle bağlanamaz, çünkü onun, 
Üzerine yükümlülüğün bina edileceği vahyedilmiş emirleri aklen 
tahmin cımesi beklenemez.” 

Ayrıca bu görüş Kur'an'da defalarca ifade edilen Allah'ın a- 
daletiyle de uyuşmaz.? Allah kendisiyle çelişmeksizin adaletsizli- 
ği irade edip emredemez. Yine O hidayet veya rızık lürfunu 
özgürce bazılarına ihsan edip bazılarını bunlardan mahrum 
edemez. Gerçekte bu gibi kavramlar, özellikle de hidayet kav- 
ramı, bunların seçilmişlerden ziyade genele ihsan edildiğini imâ 
ermektedir. Kendi hatalarında ısrar edip hidayeti reddedenler 
açıkça sadece kendilerini kınamalıdırlar.* 


Allal”ın yanlış yapabilme ve doğrudan kaçınabilme (kâ4ir) 
ile vasıflandırılabilir olup olmadığı sorusunun hem Cebriyye 
hem de Mutrezili kelâmi çevrelerinde çokça tartışılan bir soru 
olduğu görünüyor. Bu bağlamda Nazzam, Asvâri (61 10. asır 
ortaları) ve Câhuz'ın (öl. 868) aralarında bulunduğu bir kısım 
Muftezilenin, muhaliflerinin bunun Allah'ın kudretini sınırladığı 
şeklindeki eleştirilerine rağmen, ilâhi adaleti savunmalarıyla 
uyumlu olarak bu tezi reddettiklerini burada kaydetmek önem- 
lidir. Ebwwi-Huzeyl, Ebü Hâşim ve Kâdı Abdülcebbâr gibi diğer 
Muttezililer ise bu tezi kurnazca sınırlandırdılar. Onlar, Allah'ın 
yanlış yapabileceğini, fakat hikmet ve rahmeti gereği fiilen yan- 


Bkz., bu kitap, s. 62-63. 

e-Muğni, VLU,s. 232. 

Abdülcebbâr şu âyetleri de zikreder: 3:108; 40:31. 
el-Muğnt, VL,ii,s. 238 vd. 
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iş yapmadığını savunmakla, hem kudretin hem de adaletin 
gereğini karşılamış oldular.! 


Kâdı Abdülcebbâr, özellikle Cebriyyenin Allah'ın yanlış 
yapma gücünü inkârın O'nun kudretini sınırladığı yönündeki 
görüşünü, Allah'ın filleri ile iradesi arasındaki ilişkinin yanlış 
anlaşılması temeline dayandığı gerekçesiyle eleştirir. İlâhi irade 
ya Allah'ın kudretinin nesnesiyle, ya da insan da dahil O'nun 
yarattıklarının nesnesiyle irtibatlıdır. İlâhi kudretin nesnesi olan 
şey kesin olup değiştirilemez; yaratıkların kudretinin nesnesi 
olan şey ise ya zorunlu ya da iradidir. İradi fiillerin iHâhi irade ile 
her zaman uyuşmaması gerçeği Allah'a bir eksiklik veya zayıflık 
gerektirmez. Çünkü fiilin Hili Özgürce seçebilmesi ve bunun 
neticesinde fillerle irtibatlı mükâfatları kazanması, Allah'ın baş- 
langıçtaki niyeti idi. Şayer fil yine de doğru eylemde bulunma- 
yı başaramazsa sorumluluk Allah'ın iradesine değil fâilin “körü 
tercihine” atfedilmelidir.? 

İlâhi adaletin Mutezile tarafindan tasarlanan en önemli so- 
nucu, Allah'ın hikmetin genel kurallarıyla uyumlu fil işlemesi- 
nin Önun üzerine zorunlu olduğudur. Bu tezin kelâm çevre- 
lerde faal olarak tartışıldığı üç kritük meselesi şudur: a) Allah 
insanları bir sebepten ( ile) dolayı mı yaratı? b) Allah güç yerti- 
rilemeyen bir şeyi (#44 14 yestâk) isteyebilir mi? c) Allah karşılık- 
sız (ld İvaz) masum birine azap edebilir mi? 

Abbad b. Süleyman (öL 864) gibi bazı Mutezililer, Allah'ın 
yaratmasının bir nedeni olduğunu reddettiler, Muammer3 gibi 
bazıları ise, sonsuz nedenler silsilesi düşünülebileceğini ve her 
nedenin sonsuza dek bir nedeni olduğunu iddia etti. Fakat ço- 
gunluk bu ilk soruya cevap olarak Allah'ın insanları açık bir 
nedenden dolayı yarattığını iddia edip, bu nedeni de onların 
kendi menfaatleri olarak belirlediler. 


ei-Muğmi, VI, Ss. 127 vd. Kış., Eş'ari, Makâlâr, 1, s. 200 vd,IL,s. 
555 vd. 

eğimi, Vİ, s. 256 vd. ve 274. 

Eş'ari, Mekilâre1-İslâmeyyin, 1, 5. 253. Kış., Hayyât, K. e-İtisâr, 
s. 26; Daiber, Mw'ammer, 5. 236 vd. 
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Kâdı Abdülcebbâr ilk tezi, Allah'ın sadece iyi (hasen) için fil 
işleyebileceğine dair daha genel-düstürun bir örneği kabul eder, 
Bu tezi ispatlamak için Kâdı Abdülcebbâr, muhalifini bir çık- 
mazın içine sokar: Allah insanları (a) fayda için mi, (b) zarar 
için mi, yoksa (c) ne fayda ne de zarar için mi yarattı? <b) ve (c) 
şıkları Allah'ın adalet ve hikmetiyle uyuşmaz; çünkü, ilk olarak 
bu durumda Allah'ın niyeti açıkça kötü olur ki, bu da Allah'ın 
adaletine muhaliftir. İkinci olarak da şuurlu fâilin belirli bir 
maksada yönelik fil işlemesi gerekir ve bizim (b) şıkkından 
bildiğimize göre bu maksat da iyi olmalıdır. Netice olarak, Al- 
İah insanları sadece kendi faydaları için yaratabilir.? Allah'ın 
alemi tesadüfen (&i7-i10/f4k) yaratuğına dair tâli alternatif de, 
her bir varlığın kendine özgü konumunda yaratılmasının onun 
bir maksada yönelik yaratıldığını açıkça ispatladığına dayanıla- 
rak reddedilmiştir.? 

Bu kelâmcıya göre, Allah'ın ilk başta yaratması uygun olan 
şey bayar, idrak ve arzu sahibi varlıktır. Böyle bir varlığın idrak 
ve arzusunu kullanması, dolayısıyla arzunun kendi dışındaki bir 
şeye yönelik olarak tatmin edilmesi gerekmez. Diğer bir deyişle 
onun idrak ve arzu eylemleri tamamen kendi özüne yönelik 
olabilir. Hayat sahibiyle irtbatlandırdığımız kudret, ilim ve 
irade gibi diğer sıfatlar ise zorunlu olmayıp Allah bu sıfatları 
yaratmak zorunda değildir. Hatta uzay ve zamanın, bunlara 
ilaveten gök kubbe ve yer kürenin yaratılması da Allah'ın iyili- 
Şini savunmak için gerekli değildir. Çünkü hayat, idrak ve arzu 
sahibi varlığın amacı olam hazza ulaşması, bu dışsal şartlar ol- 
madan da mümkündür.? Dolayısıyla bu kelâmcı ve onun oku- 
İunca şart koşulan “ayda? haz veya arzunun tatmin edilmesi 
olarak anlaşılması gerekir. Bu haz da iki çeşittir: (a) Doğrudan 
ya da bu tatmine hemen vesile olan haz, (b) Dolaylı veya geçici 
acı vermekle beraber nihâi tatmin ile neticelenen haz. İleride 
göreceğimiz üzere muasırı olan İbn Miskeveyh gibi filozoflarca 


* e-Muğmi, XI,s. 58 vd. 
? ek Muğmi, XI, s. 66. 
8 ek Muğmi, XI, s. 72. 
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benimsenen, hazzı acıdan kurrulma olarak o tanımlayan 
hedonistik teori, Kâdı Abdülcebbâr tarafından reddedilir. Cün- 
kü, bir tarafta kesin hazların, diğer tarafta da kesin acıların tür 
Olarak farklı olduğu sezgi yoluyla bilinir. Dolayısıyla kısır dön- 
güye düşmeden bunlardan birini diğerine aufla tanımlayama- 
yız.! 

Bu kelâmi amaca belki de daha uygun olan şey, Kâdı 
Abdülcebbârın faydayı hak edilen ve hak edilmeyen diye iki 
kısma ayırmasıdır. Hak edilen fayda da (a) fâil tarafindan Sil- 
nin mükâfatı olarak elde edilen, veya (b) başkası tarafindan 
tazminat olarak veya borcun ödenmesi olarak verilen fayda ola- 
rak ikiye ayrılır. Diğer taraftan hak edilmeyen mükâfar ise, ihsan 
sahibinden kaynaklanan bir ihsan Gafaddu!) meselesidir. Netice 
olarak, Allah'ın filleri dört farklı yönden iyidir: (a) Hayatn ve 
aklın yaratılmasında olduğu gibi, bu fiillerin doğrudan insana 
fayda vermesi yönüyle, (b) Hayvanların ve cansız nesnelerin 
insana hizmet etmesi için yaratılmasında olduğu gibi, bu fille- 
vin ona dolaylı olarak fayda vermesi yönüyle, (c) Yükümlülükle- 
rin ve acıların yaratılmasında olduğu gibi, bu fillerin insanın iyi 
amellerinden dolayı mükâfatlandırılmasına vesile olması yönüy- 
ie, (d) bu fillerin bir bütün olarak alemin belirli bir şekilde 
yaratılmasına vesile olması yönüyle.? 

Bununla birlikte Yeni Efâtuncuların savunduğu gibi, Allah 
zâti iyiliğinin neticesi olarak bu alemi veya başka bir alemi ya- 
ratmış olduğu belli bir zamanda yaratmak zorunda değildir. 
Çünkü “fâilin nesnenin iyiliğine dair bilgisi, bu nesnenin zorun- 
lu olarak yaratılmasını gerektirmez, sadece bu.nedenden dolayı 
nesneyi seçmenin mümkün olduğunu ve bu bağlamda Allah'ın 
bu nedene dayanan seçiminin iyi olduğunu gösterir. () Çünkü 
gerekçeler Hili zorunlu kılmaz, sadece bu filin seçiminin diğer- 
lerinden daha haklı olduğunu gösterir.” Kısaca, Allah ihsanıyla 
Gafaddıl) dilediği zamanda ve dilediği şekilde alemi yaratıp 


İsi Mreğeğ, XI, 5.80. Kış, bu kitap, s. 116. 
> ekMeğmi, XI,s: 84 vd. 
> ekiMuğni, XI, s. 98. Kış., s. 125. 
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yaratmama konusunda hürdür. Bu Mutezile ve Yeni Eflâtuncu- 
lara yönelik Allah'ı, ihlal edemeyeceği yarama zorunluluğuna 
bağlı kalmakla suçlayan Eş'arilere ve Kadercilere Kâdı 
Abdülcebbâr'ın cevabıydı. Fârâbi ve İbn Sinâ gibi Müslüman 
Yeni Eilâtuncuların da gerçekte ilâhi iyiliğin kaçınılmaz mantıki 
neticesi nedeniyle alemin Allah'tan sudurunu zorunlu veya yarı 
zorunlu terimlerle tasvir etmeye mecbur kaldıkları da burada 
kayda değerdir.! il 

Allah'ın adaleti ve hikmeti ile ilgili bu katı anlayışla, Allah'ın 
yarattıklarından güçlerinin yetmediğini isteyemeyeceğine dair 
Mutezili tezle uygunluk gösterir. Bizzat yükümlülük (4e4//f) 
kavramı ve buna ilaveten yukarıda zikredilen inayet ve ihsan 
şarı, manuksal olarak Allah'ın isteklerinin aklen tahammül 
edilebilir olmasını gerektirir, Mutezileye göre Allah'ın kudretini 
yüceltmek arzusuyla Allah'a tahammül edilemez şeyi isteme 
gücünü aftedecek kadar ileri giden Cebriyye ve Eş'ariler, gerçek- 
Te Allah'ın hikmet ve adaletini ihlal etme noktasına vardılar.? 


Cebriyye ve Eş'arilerce Allah'a atfedilen tahammül edilemez 
şeyi isteme veya yapma ile ilgili somut örnek, Allahın yaratuk- 
larını gereksiz acıya uğratmasıdır. Bu bağlamda ısurap tartşma- 
İarı kelâmi çevrelerde belirgin bir şekilde yapılır. Kâdı 
Abdülcebbâr'a göre acının hakikati de diğer psikolojik hallerin 
hakikati gibi açıktır. Acı iki çeşittir: (a) Ulvi bir gaye uğruna 
zorluğa karlanma veya daha büyük bir fayda için küçük bir acıya 
katlanma gibi bazı acılar övgüye layıktır; (b) Diğer acılar ise 
tamamen kötüdür, çünkü bunlar kesin olarak zararla neticelenir. 
Fâilin başkalarını bu ikinci tür acılara uğratması tasvip 
edilemez, çünkü zulüm “verdiği acıdan öte fayda vermeyen veya 
haksız/aşırı zarardan sakındırmayan her fi“ olarak tanımlanın- 
ca bu durum kesin olarak zulümdür. Bir fil kesin zarara sebep 


İ Bkz., Fahri, History of Islamic Philosophy, s. 118 ve 156 vd. Jtarib- 
siz) 

? ek Meğmi, XIV,s. 156 vd. 

$ ei Memi, XII, s. 229 vd. 

* ei Memi, KT, s. 298 vd. 
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olduğu ve anlamsız veya abes olduğu müddetçe ister Allah tara- 
fından, isterse insan tarafından işlensin bu fil kesin olarak kö- 
tüdür. Dolayısıyla Cebriyye ve takipçilerinin Allahın çocuklara 
ve vahşi hayvanlara işkence edebileceği ve insanları başka türlü 
hastalık ve acılara uğratabileceği iddiası tamamen yanlışur. Bir 
sonraki bölümde daha açıkça görüleceği gibi, Mu'tezile tarafin- 
dan tamamen reddedilen bu teze göre bu tür filler, Allah tara- 
fndan  işlendiğinden dolayı tamamen © haklı sayılabilir. 
Mu'tezileye göre fillerin iyiliği veya kötülüğü fâilin statüsü veya 
onun #ille irribatından tamamen bağımsız olup aklın sezgi yo- 
İuyla kendinde açık olarak bildiği zâti bir vasıfla irtbatlıdır.! 
Fakat acı veren bir filin ahlâki vasfını belirlerken, ilk bakışta 
körü görünmekle beraber gerçekte iyi olabilecek olan bu Silin 
değişik yönlerini görmezlikten gelmemeliyiz. Dolayısıyla acı 
veya zarar şu şarıları vaşıdığında kesin olarak kötü kabul edilme- 
lidir: (a) Daha büyük bir fayda ile dengelenmiyorsa, (b) Daha 
büyük bir acı veya zararı uzaklaştırmayla dengelenmiyorsa, (c) 
Tamamen tazmin edilmiyorsa, (d) Kesinlikten ziyade zannın 
nesnesi ise.” 


| e-hluğni, XI, s. 303. Kış., Bağdâdi, Us45'd-Din, İstanbul, 
1928, s. 240 vd; Bâkıllâni, Temhid, cd. R. 7. McCarthy, Beyrut, 
1957, s. 254 ve 341 vd. ç 

? e-Afuğni, XTIL, s. 316 vd. 


74 


U- AHLAKİ İRADECİLİK: İLK KADERCİLER ve 
EŞ'ARİLER 


1. Doğru ve Yanlışın Temeli olarak İlâhi İrade 

Daha önce gördüğümüz gibi, 9. asırda özel kelâmi çerçeveye 
uyan yarı deontolojik doğru ve yanlış teorisini gelişüren 
Muttezili kelâmcılar, Kâdı Abdülcebbâr ve diğer mezhep tarih- 
çileri tarafından Cebriyye ya da ilk Kadercilere (Determinist) 
atfedilen yerleşik teoriye karşı çıkıyorlardı. 


Bu okulun bizim ilk otoritemiz olan Eş'ari ve takipçileri ta- 
rafından zikredilen üç büyük temsilcisi şunlardır: Cehm b. 
Safvân (61. 746), bazen Mutezili olarak addedilen Dırar b. Amr 
(SL 8. asır ortaları) ve Hüseyin b. Muhammed en-Neccâr (öl. 
9. asır ortaları). Bu okulun diğer önemli temsilcileri ise Burgüs 
(pire) lakablı Muhammed b. İsa ve Bişr b. Gıyas el-Marisfdir 
(S1. yaklaşık 833).: Bize ulaşan yetersiz bilgilerin gösterdiğine 
göre Kaderciler, Allah'ın yeryüzündeki her fiil veya oluşun fâili 
olduğu ve buna binaen iradi fiillerin insana sadece mecazi ola- 
rak atfedildiği konusunda müttefiktirler. Gerçekte bir otoritenin 
ifade ettiği gibi “filler cansız nesnelere nasıl arfediliyorsa; (me- 
sela) ağaç meyve verdi, su aktı, taş hareket etti, güneş doğdu ve 
batrı (...) dediğimiz gibi aynı anlamda insana atfedilir.”” 

Bu Kaderci düsturun dışında, onların öğretileri kayda değer 
farklılıklar gösterir, fakat onların doğru ve yanlış arasındaki 
ayrıma, Mu'tezili muhaliflerinin yaptığı kadar vurgu yapmadık- 
İarı dikkate değerdir. Bununla birlikte onların doğruyu Allah'ın 
irade ettiği veya emrettiği şey ile, yanlışı da O'nun yasakladığı 
Şey ile tanımladıkları genel kelâmi ve ahlâki varsayımlarından 
rahatlıkla çıkarılabilir. Eş'ar”nin bize en tanınmış Kaderci olarak 
bahsettiği Cehm, şaşırucı bir şekilde Muwtezilenin Kur'an'ın 


* Bkz., Eş'ari, Makdlfr, L, s. 279-85; Şehristâni, Milel, I s. 85-91; 
, Bağdâdi, Fark, s. 195-202. 


* Şebristâni, Milel 1, s. 87. 
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yaratılmasına ve Allah'ın zan ile sıfatlarının aynı olduğuna dair 
görüşünü kabul ettiği gibi, onların doğru ve yanlış veya tasvip 
edilen (waYuf) ve tasvip edilmeyen (wimnker) teorisini de kabul 
etmiştir (zrehale).) 

Nazzanmrın şiddetli muhalifi olan Neccar'ın, doğru ve yanlış 
sorusu üzerindeki spekülasyonu çok daha gelişmişti. Onun doğ- 
ru ya da yanlış olsun fiillerin Allah'ın yaratması ve insanın Ali 
olduğunu iddia etriği zikredilir ki, bu Mutrezilenin insanın fille- 
rinin “yaratıcısr” olduğu tezinin açıkça reddidir. Onun ilâhi irade 
kavramı o kadar kapsamlıydı ki, bu kavram gerek eylem, gerek- 
se irade alanında hiç bir şeyi dışarda bırakmıyordu. Bunun neti- 
cesi olarak, hem iyi hem de körü, hem adalet hem de zulüm bu 
kavram içinde anlaşılıyordu. Dolayısıyla ona göre, doğru ve 
yanlışın belirlenmesi bizzat bu iradenin iesiesi lir EŞ“ vin 
bir nesil sonra savunacakları gibi, Allah'ın fiil anında yaratığı 


güç (istitm'a) ile insana fiil işleme gücü verildiğinde yine “itaat. 


fiil? iraarsizlik ilinden veya günahtan ayrı sadece ilâhi belirle- 
me yoluyla ona tekabül ederek bulunabilir? Yine o Allah'ın 
âhirette dilediği gibi masum çocukları cezalandırabileceğini ya 
da cezalandırmayabileceğini savunur. Neccarın kaybolmasına 
rağmen adalet ve zulüm, “zorunlu kılma”, kudret, ilâhi kaza ve 
kader gibi konulardaki bir çok eseri açıkça gösteriyor ki, Neccar 
Mitezili kelâmcıların da meşgul olduğu bir çok problemle 
meşgul olmuş ve gerçekte iyi ve kötünün temelini ilâhi iradede 
arayarak onların ahlâki akılcılığına karşı çıkmışur.3 


Bu ilk Kaderciler, 10. asırda yerlerini adeta onların temel £i- 
kirlerini alıp bu fikirleri geliştren Eş'arilere bıraktılar. Flemen 
hemen aynı zamanda Semerkand'lı Ebü Mansür el-Mâvuridi (61. 
944) Kit&b er-tevhid adlı eserinde, Eş'ari'nin teorisine benzer bir 
iradeci ahlâk teorisi geliştirdi. Bu nedenle ilâhi adaler ve hikmet, 


' Bkz., Eşari, Makdlöreİslâmiyyin, 1, s. 279; Hayyâr, Kirabu”i- 
imtisâr, s. 92. 

Eş'ari, Makâlânei-İslâmiyyin, 1, s. 283. 

Neccarın eserlerinin listesi için bkz., İbn Nedim, #/-Fihrisr, Kahire 
s. 269. 
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yaratma ve kesb ve de iyinin ve kötünün tabiatı gibi sorularda 
onların yaklaşımları hemen hemen aynıdır. Buna göre hem 
Eş'ari hem de Müâruridi okulunun, selefleri Cebriyye ile irtibar- 
ları teyit edilmiş oldu; bu temel konularda onların görüşlerinin 
aynı olması tamamen tesadüfi olamaz. 


Eş'ari okulunun İslam kelâm ve ahlâk tarihindeki etkisi o ka- 
dar belirleyici oldu ki, Mâturitdönin ahlâki ihüilaflara katkısının 
tesadüfi arıflardan fazla olmadığı söylenebilir. Buna ilave olarak 
bu katkı, düşünceleri daha güzel örneklik teşkil eden Eş'ari a- 
ilimlerinin paralel karlalarının incelik ve gelişmişliğinden de 
yoksundu. 


Kendi ismiyle anılan okulun kurucusu olan Ebırl-Hasan el- 
Eş'ari (61. 935), Murezilece taslağı çizilen temel ahlâki sorular- 
da onlarla hemen hemen taban tabana zıt bir tavır takındı. Me- 
sela yükümlülük sorusuyla ilgili olarak o, aklın herhangi bir şeyi 
ahlâki veya dini olarak zorunlu kılmasını reddetti. Mesela Allah 
bilgisi akıl vasıtasıyla elde edilebilir (42bs/4), fakat bu bilgi 
sadece vahiy yoluyla zorunlu olur (vâcib). Aynı şekilde şükret- 
mek, dindarı mükâfatlandırıp günahkârı cezalandırmak akıldan 
ziyade vahiy vasıtasıyla zorunlu kılınmışur. Çünkü mahir ve 
mütebahhir Eş'ari alimi olan Şehristânönin (öl. 1153) ifade 
ettiği gibi: “Ne iyi, ne daha iyi, ne de lüruf aklen Allah üzerine 
vâciptir. Çünkü akıl tarafından hikmetin gereği olarak şart ko- 
Şulan her şey bir başka açıdan zıddı ile reddedilebilir.” Yüküm- 
lülük kavramı, Allah'a ne fayda sağladığı, ne de O'nu zarardan 
koruduğu için Allah üzerine vâcip değildir. Bu Allah'ın insanla- 
ra her türlü lütuf veya faydayı ihsan edemeyeceği anlamına 
gelmez, sadece bunu ihsan etme zemini Muttezilenin ilâhi adalet 
ve hikmet kavramları gibi herhangi bir soyut ahlâki ilke olmayıp 
İhsan sahibinin sınırsız ve karşılıksız ihsanıdır (4241, tafhdeul) 


Mâturidönin görüşleri için bkz., Ki?4bx”-Tevhid, ed. F. Kholeif, 
Beyrur, 1970, s. 215 vd., 221 vd., 225 vd. 
> Şehristâni, Milel,1,s. 102. 
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ki O, Kuramın ifadesiyle “yapuklarından sorguya çekilmeyecek- 
tir, fakat onlar sorguya çekileceklerdir.” 

Biz bu yükümlülük anlayışında, Eş'ar”nin kırk yaşına kadar 
bPİfil savunduğu Mu'tezili konumun tamamen zıddı ile karşı- 
İaşmaktayız. Bu anlayışın 10. ve 11. asırlarda Eş'ari okulunun 
uzlaştığı anlayış olduğu, Eş'ari kelâmcıların çoğu tarafından 
kabul edilen ve 11. asrın meşhur Eş'ari ororitesi olan 
Abdülkâhir el-Bağdâdi'nin (öl. 1037) efFark beyne'lfirak adlı 
eserinde zikredilen temel prensipler (Xs54/) listesinden çıkarılabi- 
lir. 

Bağdâdi sorumluluk sahibi filin Gillerini şöyle sınıflandırır: 
(a) Vâcip, (b) Yasaklanmış (wahz#ir), (<) Sünner, (d) Mekruh 
ve (e) Mübah.? Vâcipten anlamamız gereken, Allah'ın zorunlu- 
İuk olarak emrettiği şeydir ki, bunun terki ceza gerektiren gü- 
mahnr. Diğer taraftan. yasaklanmıştan anlamamız gereken, Al- 


lah'ın yapılmamasını istediği şeydir ki bunun işlenmesi de aynı: 


şekilde cezayı gerektirir. Sünnet olan il ise, bu ikisinin arasında 
olup onu işleyen mükâfarlandırılacakken, terkeden cezalandırıl- 
mayacaktır. Diğer taraftan mekruh olan filin terkedilmesi mü- 
kâfarlandırılırken, işlenmesi cezasız bırakılmıştır. Son olarak 
mübah olan fil hiç bir şekilde mükâfat ya da cezanın konusu 
değildir.? 

Gerek konuşma gerekse eylem alanında bu yükümlülüğün 
temeli, Allah'ın ermretmesi ve yasaklamasıdır. Yükümlülüğün 
akıl yürütme veya dedüksiyon meselesi olup vahyin gelişinden 
önce insanın bunu kavrayabileceğini iddia eden Mutezile ve 
Berâhimenin iddialarının aksine, Allahtan herhangi bir emir 
veya yasaklama sudur etmeseydi, insan hiç bir şekilde herhangi 
bir yükümlülüğe tabi olmayacaknı.* 

Gazâlönin meşhur hocası Cüveyni (öl. 1085), Bağdâd”nin 
bu anlayışını tasdik eder. Ona göre iyilik ve körülüğün tek ahlâ- 


Kuran, 21:23. 

Kış., Abdülcebbâr'ın listesi, bu kitap, s. 60-61. 

Bkz., Bağdâdi, Fark, s. 337; Kış., Uili'd-Din, s. 207 vd. 
Bağdâdi, Fark, s. 338. 
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ki temeli vahiy ve şeriattir. Buna göre, hiç bir şey kendi zatın- 
dan dolayı iyi veya körü değildir, çünkü iyilik ve kötülük fiilin 
ne genel ne de zâri vasıflarındandır. İyi şeriatın emrettiği şey, 
buna mukabil kötü de yasakladığı şeydir.” 

Mu'tezilenin fiilin zât özelliği olmaları dolayısıyla iyilik ve 
körülüğlün aklen bilinebileceği iddiası, bu Eş'ari yazar tarafından 
iddia edilen kesin ahlâki düsturların iyi ve kötü olduğunu kav- 
ramadaki sezgisci kesinlik varsayımının bir çok insanın farklı 
görüşte olmalarıyla çeliştiği gerekçesiyle reddedilir. Buna ilave 
olarak, tazmin edilmeyen acı çekme gibi Mu'tezile tarafından 
zorunlu olarak kötü addedilen bir çok fil Allalva atfedilir ve 
bunun neticesi olarak kesin bir şekilde iyi diye kabul edilir. Bu- 
na göre bu fillerin iyiliği akıl vasıtasıyla sezgisel ve kesin olarak 
bilinen zât bir vasıf olamaz.? 

Belirli fillerin iyilik ve körülüğünün Brahmanlar ve ateistler 
gibi vahyi tamamen inkâr edenlerce dahi aklen bilinebileceğine 
dair daha önceki bölümde taruşılan diğer bir Muttezili görüş, 
eşanlamlı terime dayandığı gerekçesiyle Cüveyni tarafından 
reddedilir. Bu dinsiz gruplar doğru ve yanlışın kesin bilgisine 
(Elm) değil, sadece inanca (47444) sahiptirler. Buna ilave olarak 
hayvanları boğazlama, onlara acı ve zorluk çektirme gibi onlarca 
kötü addedilen bir çok #il insanların çoğu tarafından tamamen 
mübah kabul edilir.* 

Yine daha önce zikredilen benzer bir Mu'tezili görüş, nerede 
olursa olsunlar, vahiyle belirlenmiş olup olmamalarına bakıl- 
maksızın, akıllı insanların boğulanı kurtarma ve ölmek üzere 
olanın yardımına koşma iyiliğini (ihsân) iyi; zulmü ve tecavüzü 
kötü addettiğidir. Bu fillerin iyi ve kötü olmaları, genel kabul 
görmüş kullanıma (der) dayanır. Kölenin ahlâksız işlerle meş- 
gul olmasına müsade etmek gibi bir çok filin, şeriat sahibi tara- 


Cüveyni, İzşdd, s. 148 vd. 
Cüveyni, İrdd, s. 150. 
Bkz., bu kitap, s. 67. 
Cüveyni, İydd, s. 151. 
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fından mübah kılınmışken kınanmaya değer olması gerekçesiyle 
bu görüş Cüveyni tarafından reddedilir.1 

Cüveyni tarafından Muttezilenin deontolojik konumunu 
reddetmek için benimsenen ikinci temel akıl yürüme yolu. 
vâcip teriminin anlamını incelemektir. Ona göre vâcip, ya si 
ma ya da Allah üzerine yüklenen bir görev anlamına gelir. İlk 
durumda vâcip aklen iyi olan ile eş anlamlıdır ve Eş'arilerin bu 
netice ile igili Mu'tezilenin konumuna karşı yönelttikleri eleşti- 
riler daha önce incelendi. İkinci durumda vâcip, zorlama (İcâğ. 
ilzam) anlamını içerdiği için hiç bir şekilde Allâh'a atfedilemez, 
çünkü Allah asla herhangi bir zorlamaya tabi değildir. Buna 
ilave olarak bu kavram emredenle emrolunan idi İtaat 
ilişkisi içerir ki, bu da “Yüce Âmir olan Allah'a atfedilemez. Son 
olarak bu kavramın terkedilmesi zararla sonuçlanan fiilleri ifade 
etmesi nedeniyle, ne zarar ne fayda, ne haz ve ne de acıya maruz 
kalacak bir varlık olan Allaha yükümlülük atfedilemez? 


Cüveyni'den bir nesil sonra gelen Şehristâni, bir çok yönden 
skolastik İslam geleneğinin zirvesini gösteren Nihâyet l-ikdöm 
adlı büyük eserinde iyilik ve kötülüğün temeline dair Eş'ari 
duruşu desteklemek için daha da gelişmiş bir dizi delil sıralar. 
Cüveyni gibi o da bu iki kategorinin, eylemin zâti özellikleri 
olduğunu, dolayısıyla kendiliğinden sırasıyla mükâfat veya ceza, 
©vgü veya yergi gerektirdiğini reddeder. Bu iki ahlâki kavramın 
iddia edilen kesinliği, teorik. kesinlikten ayırı edilmelidir. Biz 
tam bir Kavrama ve düşünme gücüyle doğan, fakar herhangi bir 
ahlâki eğitim almayan bir insan farzedelim. Bu insan vi 
e e hemen kavrayacaktır, 

1s körü olduğu önermesi veya bunun Aİ- 
lalvin yergisine neden olacağı önermesi hakkında hüküm vere- 
meyecektir. Şehristân”ye göre bu teorik ve ahlâki önermeler 
arasında bir benzerlik olmadığını açıkça gösterir? Doğruluk, 


Cüveyni, İda, 5. 153. 
Cüveyni, İşdd, s. 156 vd. 
Bkz., Şehristâni, Nibdyeri7ikdd di 
Ş iş yetilikdim, cd. A. Guillaume, Lond 
1934; 5.319 vd. i e 
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ifadeyle gerçeğin uygunluğu, buna mukabil yanlışlık ise bunla- 
rn çelişmesi olarak tanımlanır. Bu uygunluğu veya çelişkiyi 
kavrayan kişi iyilik veya körülüğünü kavramaksızın bir ifadenin 


© doğruluk veya yanlışlığını belirleyecektir. Bunun neticesi olarak 


bu iki ahlâki kavram, bir ifadenin zâti vasıflarının parçalarını 


” © oluşturmaz ve o ifadeyle zorunlu olarak irtibatlı olmazlar. Do- 
© layısıyla hicrer eden bir peygamberin faaliyetlerini bildirme gibi 


bazı doğru ifadeler yergiye layıktır ve çoğu zaman fiillere iyi ve 
körü vasfı belli bir zaman ve yerdeki yaygın kullanıma göre 
atfedilir ki, buna göre insanlar kendilerine zararlı oları şeyi kötü, 
faydalı şeyi ise iyi olarak isimlendirirler.! 

Bu “sezgici” teorinin ilginç bir şekli, Şehristân”nin açıkça İbn 
Sinâ türü Yeni Eflârıncuları kasderiği filozoflara atfedilir. 
Şehristâniye göre bu filozoflar varlıkları mutlak iyi, mutlak 
körü ve bu ikisinin karışımı olarak sınıflandırır. Onlar mutlak 
iyiyi zatından dolayı arzu edilen olarak tanımlarken mutlak 
kötüyü zatından dolayı arzu edilmeyen diye tanımlar, bu ikisi- 
nin karışımı olan türü de zatından dolayı kısmen arzu edilip 
kısmen arzu edilmeyen olarak tanımlarlar. Bu filozoflara göre 
arzu edilenin ahlâken iyi (wöstahsemn), arzu edilmeyenin de kötü 
olduğu, şeriat sahibi (şğr/') tarafından emredilip emredilmediği 
dikkate alınmaksızın, “saf insan tablatı'nın birinci türü seçmeyi 


| © ve ikinci türden kaçınmayı gerektirdiği şüphesizdir. Birinci tür 


fiillere itidallik, cömertlik, yiğitlik ve yardımseverlik faziletleri; 
ikinci tür fiillere ise bunların karşıtı olan reziletler örnek verile- 


bilir. 


Buna ilave olarak, insanın mükemmelleşmesi, onun gücünün 


- yettiği kadarıyla Allah'a ve ruhani varlıklara benzemeye çalışarak 


akli ve pratik yeteneklerini yetkinleştirmesinden oluşur. Dinler 
aklın keşfettiği şeyleri değiştirmekten ziyade sadece doğrulamış- 
İardır; ferdi akılların eksik olması ve hataya maruz kalmaları 
olmasaydı bu doğrulama gereksiz olabilirdi. Buna göre ilâhi 
hikmet insanları doğru yaşam tarzına yönelmek ve onlara 
âhiret hayatında verilecek olan mükâfat ve cezayı bildirmek, 


* Şehristâni, Nihâyetinl-ikdim, s. 373. Krş., Güveyni, İrşâd, s. 143. 
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böylece onların türlerini ve dünyanın genel düzenini korumak 
için dini ibadetler ve inançların belirlenmesini zorunlu kıldı. 


© Bu teoriyi reddederken Şehristâni, flozofların üçlü varlık 
tasnifinin onların varlığı iyilik, yokluğu ise körülükle eşit sayma- 
İarıyla çeliştiğini ifade eder. Bu ikili tasnif ise fillerin ilişkilerin 
ve şartların değişmesiyle farklılaşan ve spekülatif yolla bilineme- 
yen ahlâki konumunu belirsiz bırakır: Buna göre, yükümlülü- 
gün tabiat ve buna bağlı olan mükâfar ve ceza da bilinemez. 


Yine Şehristâni, filozofların insanın akli yeteneklerini gerçek- 
İeştirmesi üzerine bina edilen mutluluk ve mutsuzluk teorisinin 
birçok zorluklar içerdiğini ifade eder. Onlara göre bu gerçekleş- 
tirme, nihâi olarak faal akıl vasıtasıyla insanın akli ve ahlâki te- 
biatını yetkinleştiren ve bir taraftan da alemde faaliyet gösteren 
Zorunlu Varlık'a bağlıdır. Bu görüşü reddederken Şehristâni, 
ferdi akılların kendilerine bağlı olan ilk prensipleri sezgisel ola- 
rak elde edebileceklerini, fakar onların zorunluluk tarzını ya da 
genel olarak vâcip olup olmadıklarını anlayamayacaklarını savu- 
nur. Bunu sadece Allah'ın yardımı ve ilhamıyla desteklenmiş 
peygamber anlayabilir. Şehristâni, bu nedenle biz ilmin prensip- 
lerinin aklen bilinebileceğini, fakat sadece vahiy yoluyla zorunlu 
hale geleceğini savunuruz, diye sözü biririr.? i 

Daha önce gördüğümüz gibi, Mutezilenin görüşüne göre 
yükümlülüklerin geçerliliğini belirleyen şey nihât olarak ilâhi 
hikmettir. Bu Eş'ari alime göre Muttezile açıkça hikmetin ima 
ettiği şeyi yanlış anlamışrır. Ona göre biz hikmetten “herhangi 
bir fayda veya maksat içerip içermediği göz önünde bulundu- 
rulmaksızın filin (filin) ön bilgisine uygun olarak vuku bulma- 
si”mi anlamalıyız. Allah'ın filleri kesin olarak O'nun ön bilgisi- 
ne uygun olarak vuku bulduğundan ve O'nun iradesinden başka 


| Şehristânt, Nihâyetirikdâm, s. 375. Kış., Şehristân”nin İbn Si- 
mâ'nın iyi ve kötü teorisi ve bunların ahlâki imalarıyla ilgili sunu- 
mu, e-Milel ven-mihal, TI, s. 39 vd. ve İbn Sinâ, Avdi en-Nef, ed 
A, F. el-Ehvâni, Kahire, 1952, s. 127 vd. 

? Şebristânt, Nibâyetiil-ikdâm, s. 391 vd. 

* Şehristâni, Nihdyesii-ikdâm., s. 385. 
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hiç bir âmil tarafından sınırlandırılamayacağından dolayı, tanım 
icabı hikmete uygundur. Gerçekte Allah'ı herhangi bir yüküm:- 
İülük ile veya insanlara vermesi gereken hak (isrihkâk) ile zorun- 
hu kılma kavramları tamamen akıl dışıdır; insana sonsuz rahme- 
üni ihsan eden Allah, onları mükâfatlandırmak zorunda değii- 
dir, hatta ilk başta onları yaratmak zorunda dahi değildir. 


Allah'a aklen herhangi bir zorunluluk yükleme kavramına 
karşı şöyle bir delil de getirilebilir. Vahiyden önce akıl, yüküm- 
lülüğün (/ek1/f) temelini oluşturan emir ve yasakların fâilinin 
Allah olduğu önermesinin doğruluğunu keştedemez. Çünkü 
emretmek ve yasaklamak sıfatları Allahın zâti sıfatlarından de- 
ildir.) Bu muğlak delille Şehristâni, Allahın Peygamber aracı- 
liğıyla belli fülleri helal olarak emretme ve belli filleri haram 
olarak yasaklama fiilinden önce, izafi sıfatlar olarak emretme ve 
yasaklamanın aklen Allah'a arfedilemeyeceğini kasteder görünü- 
yor. Allah'ın emir ve yasaklarının vahyedilmesinden önce akıl 


“bu sıfatların zorunluluğunu değil, en fazla mümkün (enis) ol- 


duğunu tespit edebilir. 


2. Güç ve Kesb 


Daha önce zikrettiğimiz gibi, ilk Kaderciler (Mücbire, Ceb- 
riye) insan eylemlerinde filin rolünü dışlamaya ve belki de 
halkın ve Hadisçilerin genel kaderci düşünceleriyle uygun ola- 
rak bürün eylemleri Allah'a atfetmeye meylettiler, Eş'ari alimler 
bu cebri görüşün özüne meyyal olmakla birlikte, bir taraftan bu 
görüşü mantık bakımından savunmaya çalışırlarken, diğer taraf- 
tan da onu insan sorumluluğu olgusuyla uzlaştırmaya çalıştılar. 
BağdâdPnin de bize söylediğine göre, bu bağlamda onlar 
Cebriyye ve Mutezilenin iki aşırı tezini reddettiler. Son dönem 
Mutezili yazarların ifadesiyle ? insanı fiillerinin yaratıcısı (bAlik) 
olarak tasvir etmekle Mu'tezile tek yaratıcı olan Allah'ın eşsizli- 
Sini inkâr ederken, Cebriyye de O'nun adalerini inkâr etrti.? 


Şehristâni, NEhdyeti”-ikdâm., s. 385. 
Bkz., Cüveyni, İzşdd, s. 106. 
Bağdâdi, Fark, s. 328. 
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Eş'ariler ilk grubun cebr ve ikinci grubun da kader kavramları 
yerine 10. asırdan itibaren dimi çevrelerde sünniliğin mihenk 
taşı olan kesb kavramını koydular. 


Bu muğlak kavrama belki de ilk defa Eş'ari âlim Bakıllâni 
(SI. 1013) bir derece açıklık kazandırdı. Meşhur eseri 2/- 
Temhid'de o, yukarıda zikredilen bağlantılı üç kavram arasında- 
ki ilişkiyi açıkça ortaya koyar. Bakıllâni güç (s8) ile ilgili 
bölümün girişinde, insan, Hillerinin neticesini kazanmaya (£esb) 
güç yetirebilir (Wista#19) mi diye sorar ve buna müspet cevap 
verir. Bu ifadeyi açıklama maksadıyla da insanın ayakta durma 
veya oturma gibi iradi fillerle, tirreme veya spazm gibi gayri 
iradi fiiller arasındaki farkı firri olarak (97/7 mejsihi) bilir diye 
ilave eder. Yine insan bu iki tip fiilin cins, yer ve irade açısından 
değil, onda iradi filleri işleme anında Allah'ın yaratığı güç 
açısından farklılık gösterdiğini bilir. 


Her ne kadar ilk bakışta fiilin kazanılması (£esb) onun yara- 
ulmasından (ba/£) çok farklı görünmüyorsa da; dolayısıyla öz- 
gür irade ve kader konusunda Eş'arilerin konumu selefleri olan 
Kadercilerinkiyle aynı görünüyorsa da, daha detaylı bir incele- 
me Eş'arilerin bir taraftan bu ikisini ayırı eden bir temel bulma 
problemiyle, diğer taraftan da insanın Kadercilerce tamamen 
reddedilen kısmi sorumluluğunu yeniden tesis etme problemiy- 
le kayda değer miktarda meşgul olduklarını gösterir. 


Bu temeli belirlemek amacıyla Şehristâni, Eş'ari ve 
Bakıllâni'nin kesb konusundaki yaklaşımını izah edip savunarak 
bunu (a). Yaratıcı veya fâilin nesne hakkındaki bilgi şekline ve 
sınırına ve (b) nesne ile fil arasındaki ilişki türüne indirger. 
Yarancı mesnesini tamamen kavrayan bilgiye sahipken insan, 
belirli ve sınırlı bilgiye sahiptir; Yaratıcı nesneyi bütün derayla- 
rıyla bilirken insan, nesnenin en fazla genel ve potansiyel bilgi- 
sine sahiptir. Buna ilave olarak kendisiyle insanın fiilde bulun- 
duğu “yaratılmış güç” nesneye (akdi) cüzi bir şekilde de yö- 
nelebilir. Nesneye külli olarak yönelebilen güç, her tür varlığı 
üretmeye muktedirdir. Çünkü varlık olma ya da var olma açı- 


?  Bakıllâni, Temhid, s. 286 vd: 
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sından, varlıklarını Yaratıc'ya muhtaç olmaları yönüyle bütün 
araz ve cevherler benzer durumdadır.” 

Bize söylendiğine göre, Eş'ari fil ile fâllin irübatının şekliyle 
ilgili olarak “yaratılmış gücün” nesnesi üzerinde ne varlık ne de 
nesnenin belirlenimi açısından herhangi bir etkiye sahip oldu- 
ğunu iddia eder. Diğer taraftan iradi've gayri iradi hareket ara- 
sındaki yukarıda zikredilen farkı belirren Bakıllâni, bu gücü 
onların varlıklarına dışarıdan gelen ve kendisinin hudus veya 
imkân diye isimlendirdiği bir şarta bağlar. O, fiilin bir taraftan 
var olma ve hudus gibi genel, diğer taraftan renk, hareket ve 
sükun gibi belirli bir çok kavramsal yöne sahip olduğunu savu- 
nur. Bil, hudus dışında kendiliğinden bu sıfatların hiç birine 
sahip olmayıp bunları tamamen Allah'tan alır. Yazma veya ko- 
nuşma gibi cüzi ve hâdis bir hal olarak fiil, yazan ve konuşan 
tikel bir £âille doğrudan bir ilişkiye sahiptir. Bu tikel fâil, yarat- 
cıdan (#âlik) farklı olarak kesbedendir (üktesib). Sonrakinin 
gücü belirli tür nesne veya araz ile belirli bir irtibata sahip olabi- 
lirken, ilkinin gücü varlık olan tek nesne ile külli bir ilişkiye 
sahiptir. Bu nedenle tamamen mekan ve zaman şartlarıyla sanır” 
lanmış olan “yaratılmış gücün aksine, bu güç her zaman her şeyi 
meydana getirmeye yönelebilir.? e 

Şimdi biz kesb edilmiş fiilin sorumluluğu nereye bağlanmak- 
tadır diye sorarsak cevap, daha önce gördüğümüz gibi, yaratıcı 
veya “ezeli güce bağlı olan ilk varlıktan ziyade sadece fâilin yara- 
ulmış gücüne bağlı olup eylem süresince değişebilen yönler 
olabilir. Gerçekte fâilin “yaratılmış gücü heran fâilde niyetlen- 
diği filin meydana getirilmesiyle oranulı bir güç çistirâ”m) yara- 
tan Allahtan hiç bir zaman bağımsız olamaz. İnsan kendiliğin- 
den herhangi bir amacını gerçekleştirme gücüne asla sahip de- 
ğildir; çünkü o, failliğin gerçek göstergesi olan kendi kendine 
yeterlilik ve bağımsızlık vasıflarından yoksundur. İnsan yaptığı 
her şeyde bağımlılığını ve yardıma muhtaç olduğunu fitri olarak 


* oŞehristâni, Nihâyerilikdâm, s. 70 vd. ş 
? Şehristâni, Nihdyemii-ikdâm, s. 72-76; Bakıllâni, Temhid, s. 303 
vd. 
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Bilir, 
için devamlı Allah'a dua eder.' il 


3. Adalet ve Zulmün Allah'a Atfedilmesi 

İlâhi kudretin üstünlüğü üzerine yaptıkları etkili vurguya 
rağmen Eş'arPler, Bağdâdönin ifadesiyle şu hususlarda uzlaşır- 
lar: “Ailah Tealâ kullarına herhangi bir yükümlülük (424/f) yük- 
İemeseydi dahi bu tamamen adil olurdu (...) Onlar (yani 
Eş'arPler), Mu'tezile reddetse de, Allah'ın yükümlü kıldığı şey- 
İerde ilave veya eksiklik yapmasının da mümkün olduğunu iddia 
etiler. Yine Allah alemi yararmasaydı, bundan dolayı hikmeti- 
nin gereğini ihlal ermiş olmazdı (...) Allah Tealâ'nın canlı varlık 
yaratmaksızın sadece cansız varlık yaratması da mümkündü (...) 
Emretme, yasaklama ve hüküm verme gücü sadece Ona aittir; 
O dilediğini yapar ve istediği gibi hüküm verir.” Allah'ın kud- 
reri ve iradesinin alanı o kadar kapsayıcıdır ki O'nun hikmeti 
adına bu alanın sınırlandırılması, hiç bir şekilde tasvip edilemez 
bir baskı (hacer) olur. Allah'ın Gil ve kararları O'nun iradesinin 
emirlerinin dışında herhangi bir aşkın kural veya hükme bağlı 
değildir. 

Tahmin edilebileceği gibi, Mu'tezilenin hikmet ve ihsanının 
gereği olarak Allah'ın da tâbi olduğu aşkın ve nesnel görev ve 
yükümlülük kavramına yöneltilebilecek en önemli eleştiri yohu 
linguistik (dilbilimsel) yöndür. Bu meşhur Eş'ari alimin iddia 
ettiğine göre, adaletin ifade ettiği en önemli anlam kişinin yap- 
ma selahiyetine sahip olduğu £il türü; ikinci anlam ise ilâhi 
emirle uygunluk gösteren fil türüdür. Bunun aksi olarak zulüm 
(evr, zulm) ise uygunsuz bir şekilde yapılan Sil veya Allah'ın 
emrine muhalif tarzda işlenen Sil anlamını taşır.* Bu çifte ta- 
nımdan kolayca çıkartılabilecek netice, adalet ve zulmün fâil 
veya onun filleri ile Yüce Âmir olan Allah arasındaki ilişki bağ- 
İamında belirlenmesi gerektiği, dolayısıyla bu iki terimin De 


Şehristâni, Nihdyetiiiikdâm, s5. 87 vd. 
Bağdâdi, Fark, s. 331 vd. Kış., Us4lö'd-Din, s. 145 vd. 
Bkz., Bağdâdi, UWs4/4d4-Din, s. 131 vd. 
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olursa olsun Allah'a atfedilemeyeceğidir. Gerçekte Allah'ın her 
yapuğı veya emretriği, tanım gereği adildir; yapmaktan imtina 
emiği veya yasakladığı her şey de zulümdür. Bu bağlamda 
Bâkıllân? şöyle yazar: Allah'ın çocuklara azap etmesi, hayvanla- 
rın boğazlanmasını ve acı çekmesini emretmesi ve herhangi bir 
mükâfat veya fayda sağlamaksızın kullarına güçlerinin üstünde 
şeyler (m2 Jâ ywsâk) yüklemesi caiz midir diye sorulursa biz 
şöyle cevap veririz: “Ever, çünkü O yaparsa, hikmeti böyle ge- 
rektirdiği için bu adil, caiz ve övgüye layık (wejistasen) olur.” 

Bu Eş'ari alime göre yukarıdaki katı iradeciliği savunmak i- 
çin, bizim fillerimize ve Allah'ın fiillerine atfedildiğinde, doğru 
ve yanlışın temelinin tamamen farklı olduğunu kavramak yeter- 
lidir. Yukarıda zikredilen fiiller sadece Allah'ın yasaklaması ne- 
deniyle körü veya zulüm olarak addedilirler; eğer Allah onları 
yasaklamasaydı, biz işlediğimizde bu filler kötü olmazdı. İ- 
yiliğin ve kötülüğün temeli aklen belirlenmemiştir, yoksa bütün 
akıllı insanlar bu temelleri kavramada uzlaşır ve dolayısıyla 
zemmedilen filin bazı vasıflarını taşıdıkları oranda belirli fiiller 
iyi veya körü olurdu.” Allah “her şeyin kendisine âit olduğu 
Hâkim ve Kahir olan (k4bir), (...) ve kendisinin üzerinde bir 
emreden (#mir) bulunmayan, caiz kılan veya yasaklayan ve dile- 
diğini söyleyen” varlık olduğundan, O'nun filleri bizim Gileri- 
mizle kıyaslanarak asla kötü olarak tasvir edilemez.3 


Buna ilave olarak, fayda veya mükâfatsız acı çektirmenin (£ 
lam) kötülüğü kendiliğinden (5 mefih) aşikar olsaydı, bunun 
kötülüğü zorunlu (ızdırdren) olarak kavranırdı, fakar durum 
böyle olmaktan çok uzaktır. İkinci olarak, fâil veya fiilin vuku 
bulduğu mekan dikkate alınmaksızın tartışılan fiil evrensel ola- 
vak körü olurdu. Mesela, kendiliğinden hareketi (5 efihd) ör- 
nek alırsak, bu nerede vuku bulursa bulsun her yerde harekettir 
ve (her ne kadar bu şart Bâlullâni tarafından zikredilmemişse 
de) bu, hareketi başlatan sebep dikkate alınmaksızın böyledir. 


)- Bâkallâni, Temhiz, s. 341. 
?. Bkz., Bâkıllâni, Temhid, s. 341 vd. ve 293 vd. 
53 Bâkıllâni, Terki, s. 342. 
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Kıyas yoluyla bu karşılıksız acı çektirme hayvan tarafından dahi 
işlense kötü olur ve bu hayvan cezayı hak eder ve günahkâr 
(âsık) addedilirdi. Fakat insanlığın genel uzlaşımı (21/84) bu- 
mun yanlış olduğunu gösterir.” 

Bâkıllâni'nin bu iradeci tezi ispatlamak için akif çıkarımı dış- 
lamaması önemlidir. Eğer alemde merhametsizce fil işleme 
özgürlüğüne sahip olan Allah yanlışlık yapabilir mi diye soru- 
İursa, cevap hayır olur. Fakat bu durum böyle bir eylemin ahlâ- 
ken yerildiğinden (yis#akbeb mink) değil; doğru olma sıfannın 
Allah'ın zâri sıfatlarından olması ve dolayısıyla çelişkiye düş- 
meksizin Onun yalan söyleyebileceğinin ifade edilememesinden 


dolayıdır. Yanlışı veya günahı emrerme durumu ise tamamen 


farklıdır; Allah bunları emretmiş olsaydı bunlar aruk günah 
olmaz, övgüye layık itaat (24'a) fiili olurlardı. Çünkü daha önce 
defalarca zikredildiği gibi, fil kendi cinsinden dolayı değil, ter- 
sine ilâhi yasaklamadan dolayı günahur. “Gerçekte “Allah bize 
bazı durumlarda yalan söylemeyi emrermiştir; düşman ülkesin- 
de (Hârül-harb) hayati tehlikede olan bir insanın yalan söyleme- 
sine müsaade edilmiştir.” 

Allah'ın körü veya günah fiilleri emredebileceği veya irade 
edebileceği tezi, bürün Eş'ari alimlerce şartsız olarak kabul e- 
dilmediği de kayda değer. Cüveynfnin bize söylediğine göre, 
Allahın kötülüğü emretme gücü iddiasının etkisini yumuşat- 
mak için bazı Eş'ari kelâmcılar bir çok linguistik tedbire baş- 
vurdular. Allah küfür ve günah kötülüğünü irade edebilir mi 
diye sorulduğunda, bazıları Allah'ın iradesinin iyi ya da körü, 
faydalı veya zararlı her mümkün hadiseye yönelebileceği genel 
iddiasıyla yerinerek ve dolayısıyla Allah'ın dilediği her şeyi ger- 
çekte emrettiği veya tavsiye ettiği varsayımından kaçınarak bu 
soruya kesin bir cevap vermekten uzak durdular 3 


Şehristâni'nin kendi okulunun iradeci pozisyonunu aklileş- 
tirme teşebbüsü çok daha ustacadır. O iradeyle irtibatı bağla- 


Bâkılânt, Temhbfd, s. 342. 
? Bâkıllâni, Tembid,s. 344. 
Bkz., Cüveyni, İrsdd, s. 135 vd. 
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mında nesne hakkında konuşurken, onun .bir taraftan ontolojik 
diyebileceğimiz statüsü ile, diğer taraftan ahlâki ve aksiyolojik 
statüsünü bir birinden ayırmamız gerektiğini söyler. Bütün 
fiiller alemdeki mümkün olaylar olmaları yönüyle Allah'ın kap- 
sayıcı iradesi alanına girerler ve alemin “saf iyi? olan evrensel 
iyilik ve düzenine yönelik olarak emredilmişlerdir. Allah'ın bir 
taraftan kötülük ve isyanı irade ettiği, diğer taraftan iyilik ve 
doğruluğu irade ettiği söylendiğinde, bundan kesin olarak anla- 
şılması gereken, ©'nun bütün bunları sırasıyla iyi veya kötü 
olarak değil belirli zarmanda ve kesin olarak belirlenmiş tarzda 
âlemde meydana gelen olaylar olarak irade ettiğidir. Önceki 
kısımda gördüğümüz gibi, sadece insanın kazanım (Z£2s4) ve 
gücü (isti£&'a) ile irüban içinde bu fiiller ilâhi emirle uyuşup 
uyuşmamalarına bağlı olarak itaaı veya isyan fiili olarak isim- 
lendirilirler. Dolayısıyla ne ilâhi irade günahlarla günah olmaları 
yönüyle bağlantılı (#ete'allak), me de ilâhi kudret fillerin file- 
riyle onların kesbi olması yönüyle bağlantılı olup sadece bir 
anlamda ahlâken nötr olan olaylar olmaları yönüyle irtibatlıdır- 


lar? 


Fiilin bir taraftan doğrudan Allah'ın irade ve kudretine atfe- 
dilebilmesi, diğer taraftan da insan tarafından işlenilmesi veya 
kazanılması yönü arasındaki ince ayrımla Şehristâni, Allah'ın 
günahları (esi) irade ettiği (wzirid) şeklindeki kaba iddianın 
ahlâki sorunlarını gidermeksizin linguistik zorluğunu gidermeyi 
başarır. Fiili, fiziki bir olay olarak yaratan ve bu fiilin onu kaza- 
nan (Zesh eden) insanla irtibatını belirleyip insanı bu fiili ahlâken 
bağlayıcı kılan emre uymakla yükümlü kılan Allah, bu fiili belir- 
li bir şekilde muayyen bir fâilin elinde belirli bir zaman ve me- 
kanda meydana getirmenin nihâi sorumluluğundan tamamen 
kurtarılamaz. ' 


* Bkz., Şehristâni, Nibfyeti”likdâm, s. 255 vd. ve 258 vd. 
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I- FELSEFİ AHLÂK'IN YUNANCA KAYNAKLARI 


1. İntikal Yolları 


Yunanca ahlâk malzemeleri oldukça erken bir dönemde şu 
iki yoldan İslami entelektüel çevrelere ulaştı: (a) Yaygın edebi 
külrür, (b) Metinsel tercümeler veya intikaller. 


Dokuzuncu asırdan itibaren pek çok Yunanca ahlâk materya- 
li içeren özdeyiş koleksiyonları tedavüldeydi: Bu özdeyiş kolek- 
siyonlarının edebi niteliği ve ahlâki cazibesi onları oldukça geniş 
okuyucu .kirlesine ulaşurdı. Bu tür koleksiyonların ilklerinden 
biri Huneyn b. İshak (61 873) tarafından derlenip tercüme 
edilen Nerddirii-felâsife (Filozoflardan Menhıbeler) adlı eserdir. 
Bu eser Yunan flozoflarından bolca ahlâki vecize içermekte 
olup, sonraki yazarların hemen hemen hepsini etkilemiştir.” 
“ Huneymin muasırı olan ve onun koleksiyonuna benzemekle 
beraber önemli bir yönüyle ondan ayrılan Sokratik sözler kolek- 
siyonunu (E/f#z-: Sokrâr) derleyen kişi ilk büyük Arap filozofu 
Kindi'dir (61. yaklaşık 866). KindPnin koleksiyonunda Sokratın 
kişiliği Kinik Diyogenes ile karıştırılmışken Huneyrin koleksi- 
yonunda ise karıştırılmamıştır.? 


Yunan felsefesi hakkında yazanlardan en az bilinenlerden biri 
olan Ebwl-Hasan el“Âmiri (61. 991), Lokman Hekim zama- 
nından kendi dönemine kadar hikmetin çıkış ve gelişimine dair 
e-Emed eT-ebed (Zaman ve Ebedilik)? adlı tarihi bir denemeye 
ilave olarak ilk tercümelerden derlenen bir çok ahlâki malzeme 


l Bkz., K. Merkle, Diz Sirtemsprüche der Philosophen, Leipzig, 1921. 
Kış., İstanbul MS. (Köprülü, 1), 1608. 

Bkz., M. Fahri, “Al-Kindi wa-Sugrât”, içinde: AkAbhâth, 16 
(1963), s. 23-34. Kış., Köprülü MS. 1605, vr. 22r-25r ve 48r- 
512. Kış. D. Gutas, Greek Wisdem Literature in Arabic 
Translailon. New Haven, 1975, s. 38 vd. 

Bkz., E. K. Rowsomun edisyonu, Beyrut, 1979. Yeni edisyon ve 
İngilizceye şerhli tercümesi için bkz., Rowson, 4 Muslim Philoso- 
Diy on the Soul amd izs Fate, New Haven, Conn., 1988. 
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içeren e5-Sağde ve-is dd (Mutluluk ve Mutluluğa Yönelme) adlı 
bir derlemeyi de kaleme aldı.” 

"Tarihsel kapsamı ve yazarının vukufiyeti açısından daha ö- 
nemli bir eser, Ebü Süleyman es-SicistânÜnin (öl. 988) Pisagor, 
Sokrar, Eflârın, Aristo, Büyük İskender, Hipokrat ve Galen'e 
atfedilen bol miktarda ahlâki materyal içeren Sivdmi1-bikme 
(Hikmet Hazinesi) adlı eseridir.” 


Yine nispeten erken bir koleksiyon, Ebırl Ferec b. Hindu 
(8. 1019 veya 1029) tarafından derlenen ve filozoflar ve şairler 
de dahil Yunan yazarlardan bir çok söz içeren e/-Kelimu'r- 
rühbaniyye fekbikemi'kyundâniye (Yunan Düsturlarmın Ruhi 
Unsurları) adlı eserdiş. Bu eserin yazarı Arapça en geniş özdeyiş 
koleksiyonlarından birini yazan İbn Müskeveyh'in (51 1030) 
muasırıdır. Bu geniş koleksiyon Pers kralı Hüşeng'in oğlu ve 
ona halef olacak krallara vasiyetine' ilave olarak yazarın “dört 
milletin, yani Persler, Hintliler, Araplar ve Yunanlıların vasiyet 
lerini ve ahlâki vecizelerini (444b) derlediği”? bir koleksiyondur. 
Câvidân FHered adlı bu koleksiyon, Huneymin yukarıda zikredi- 
İen koleksiyonundan alınmış bir dizi Sokratik düstur, bir grup 
Hermetik malzeme, Eflârunun “öğrencisi Aristo'ya vasiyet”, 
Aristo'nun İskender'e vasiyeri, Pisagor'un “Altun Vasiyeti? ve son 
olarak Efâruncu Kebes'in Efsanesi'ni içerir. Bu özdeyiş malze- 
mesinin çoğu, diğer Arapça koleksiyonlarda da tekrarlanır ve bu 
malzemenin Yunan kaynak(lar)ı tespit edilemez. 


Arapçadaki en geniş derleme, Suriye asıllı Mısırlı bir alim ve 
asilzade olan el-Mübeşşir b. Fatik (61. y. 1087) tarafından 
1048'de yazılan Mubhtâru-bikem (Seçme Düsturlar-Acaba “düs- 
Tur) diye mi çevrilmeli?) adlı özdeyiş koleksiyonudur. Bu kolek- 
siyon Arvupa'da büyük şöhret kazandı ve İspanyolca, Latince, 


Bkz., Minovfnin upkı basım edisyonu, Wiesbaden, 1957-58. 

? Bkz., A. Bedevi edisyonu, Tahran, 1974. D. M. Dunlop tarafından 
yapılan yeni edisyonu, The Hague-Paris-New York, 1979. 

İbn Miskeveyh, Cdvidân Hıred, ed. A. Bedevi, Kahire, 1952, s. 5 
vd. 
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Fransızca, İngilizce ve diğer bir çok dile çevrildi. Derlemenin 
başında yazar bu “seçme'yi yapmadaki amacının ahlâki ve didak- 
Tik olduğunu ifade edip bu iddiasını Kur'an ve Peygamber'in 
hadislerinden yaptığı alınılarla desteklemektedir. Önsöz'de o 
şöyle yazmaktadır: “Monoteistler de dahil hakimlerin ilâhi il- 
ham almış olanlarının sözlerini seçip (..) bunlara hikmet ve 
güzel işlerde meşhur olmuş takipçilerini ekledim.” Bununla 
beraber yazar yaptığı işi her çiçekten en tatlı tarafını alıp, acı 
tarafını bırakan arının yapuğına benzeterek, din ile ($er") veya 
akılla uyuşmayan her şeyi dışarıda bırakmıştr.? el-Mübeşşir'in 
koleksiyonu Arap geleneğinde İdris Peygamber, Kitab-ı Mu- 
kaddes'te Enoş olarak bilinen Hermes'in vaazları ve ahlâki düs- 
turlarıyla başlar ve bunu takiben Flomer, Solon, Zenon, Hi- 
pokrar, Pisagor, Diyogenes, Sokrar, Eflârun, Arisro, Büyük 
İskender, Galen ve daha az bilinen bir çok Yunan yazarın düs- 
turlarıyla devam eder. Bu koleksiyonun içerdiği bir çok düstu- 
run Yunanca kaynağı Huneynin Nevddiri, Diyogenes 
Laertiustun Ünlü Filozofların Yaşamları, Eflârın'tun Phazdo'su ve 
Aristo'nun Nikomakhos'a Etik”i olarak belirlenebilirken, diğer bir 
çoğunun kaynağı belirlenemez. Buna rağmen, el-Mübeşşir'in 
koleksiyonu hem edebi hem de ahlâki olarak Yunan özdeyiş 
materyallerinin Arapları cezbettiğini çok iyi bir şekilde göster- 
mektedir. 


2. Yunanca Ahlâk Metinleri 


İslam'da felsefi ahlâkın gelişmesinde daha önemli yere sahip 
olan eserler Galen, Porfiryüs, Aristo ve diğerlerine atfedilen ve 
9. asrın ortaları kadar erken bir dönemde Arapça'ya tercüme 
edilen önemli sayıdaki eserlerdir. Bu eserler ahlâk filozofları 
üzerinde doğrudan etkide bulundular ve onların ahlâki eylemin, 
doğru ve yanlışın, faziletin, mutluluğun, düşünme ve seçmenin 
tabiatı ve diğer ahlâki meseleler hakkındaki görüşlerini belirledi. 
Bir çok durumda da bu etki sadece filozoflarla sınırlı kalmayıp 


) Bkz., Giriş, Muhtâri)-bikem, cd. A. Bedevi, Madrid, 1958. 
2. Muhtârilbikem,s.3. 
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kelâmcılarda, özellikle de daha önceki bölümde gördüğümüz 
Mu'tezile gibi akılcı kelâmcılarda da kendini göstermiştir. 


Huneyn b. İshak tarafından tercüme edilecek olan en önemli 
metinlerden biri, Galen'in Yunanca aslı kaybolan Peri Ethon 
adlı eseridir. Fakat bu eserin muhtasar olarak bize ulaşan Arap- 
ça versiyonu, muhtemelen sonraki dönem âlimi Osman ed- 
Dimeşki (öl. 900) tarafından yapılmıştır.! 

Claudius Galenus (61 yaklaşık 200) İslam tıp, manuk ve ah- 
lâk tarihinde önemli bir figürdür. Onun 16 Tıp eseri Huneyn 
ve arkadaşları tarafından Arapçaya tercüme edildi ve bu eserler 
asırlarca Arap tıp araştırma ve Öğretiminde remel eser işlevi 
gördü. Bir filozof olarak onun mantık ve ahlâk alanındaki etkisi 
de aynı derecede büyüktü. Biz, Huneyn ve okulu tarafından 
tercüme edilen Efâtun'un Cumhuriyet, Timaeos, Kanunlarının 
özetlerini ve diğer diyaloglarını yine ona borçluyuz. Ahlâk saha- 
sında sadece Peri Erhon değil, Kişinin Kendi Hatalarını Anla- 
ması ve Faziletli İnsanların Kendi Düşmanlarından Faydalan- 
ması adlı iki makale de Arap bibliyografik gelenekte Galem'e 
atfedilir ve bu makalelere Kindi, Râzi ve İbn Müiskeveyh gibi 
ahlâk filozofları tarafından sıkça atıf yapılır veya onlardan alıntı 
yapılır,? i 

"Tahmin edilebileceği gibi, Galen Peri Ethon'da Eflârun ve 
Aristo'nun psikolojik ve ahlâki öğretilerini uzlaşurmaya çalış- 
maktadır. O, Efârun ve Hipokratın Görüşleri adlı eserinde 
insanın akleden, gazaplanan ve arzulayan olmak üzere üç parça- 


| P. Kraus, “Kirâb al-Akhlâk li-Jalimüs”, içinde: Bxllerin of #he Faculiy 
of Ars (Egyptan University), V, 1 (1937), s. 1-51. Kış., İbn Ebi 
Üseybi'a, Uydn el-enbâ' # tabakds el-etibbâ', ed. N. Ridâ, Beyrut, 
1965, s. 316. İngilizce tercüme J. N. Mattock, içinde Islamiz Pbi- 
Josophy amd tbe Classical Tradition, ed. S. M. Stern ve diğerleri, 
Colombia, South Carolina, 1973, s. 235-260. 

? Bkz. İbn Nedim, ei-Fihrist, Kahire, s. 419; İbn Miskeveyh, 
Tehztbiiahlik, ed. C. K. Zurayk, Beyrar, 1966, s. 189, 190; 
Râzi, “Be-Tıbb er-Rühânf”, içinde: Rasat al-RÂzi el-Felsefiyye, ed. 
P. Kraus, Beyrut, 1977, s. 33 vd. 
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dan oluşunğunu gösterdiğini iddia ederek başlar. Bu üç yönün 
(Efların takip edilerek) parçalar veya (Âristo takip edilerek) 
güçler, hatta mefsler olarak isimlendirilmesi onu fazla 
ilgilendirmez. Sonunda o bu yönleri sırayla akleden nefs, 
gazaplanan nefs ve arzulayan nefs olarak isimlendirmede karar 
kılıp bunları insani, hayvani ve bitkisel nefslerle aynileştirir. Bu 
üçlü taksim ve terminoloji, Kindönin döneminden İbn Sinâ ve 
diğerlerinin dönemine kadar Arapça psikoloji tasniflerinin te- 
melini oluşturdu. 

İslam ahlâkının gelişmesinde yine önemli olan bir nokta da, 
Galemin Eflârtun'un nefsin üç parçasına karşılık gelen ve adaletin 
bunların uyumu (issifâk) veya dengesi (($id4l) olduğu hikmet, 
şecaat/yiğinik ve iffet faziletleri tablosunu benimsemesidir.! 
Bundan sonra nefs ve beden arasında paralellik kurulur. Bede- 
nin fonksiyon ve hareketderi dengede olduğu oranda beden 
sağlıklı ve güzeldir. Aynı şekilde nefsin güzelliği bilgiden olu- 
şurken, çirkinliği de cehaletten oluşur ve bu bilgi veya cehaletin 
ölçüsünü de talep edilen nesnenin yüceliği belirler. Böyle bir 
nefs sağlıklı ve güzel olup, kendi sağlığını ve güzelliğini koru- 
yabildiği gibi dışsal eylemlerini gerçekleştirirken bağlı buhundu- 
Şu bedenin de sağlık ve güzelliğini koruyabilir.? 

Muhtemelen Nikomakbos'a Etik kadar erken tercüme edilen 
diğer bir ahlâki eser, bu Erke ek olarak korunmuştur.? Bu eser 
ilk kez 1960'da M. C. Lyons tarafından çalışılıp şerh edilmiştir. 
Eserin müstensihi onu şöyle isimlendirir: “Herhangi bir yazara 
atfedilmeyen fakar benim Nicolaus'a atfertiğim Ahlâk ilmine 
giriş.” M. C. Lyons bu yazarın ilk asrın meşhur Aristo şârihi 
Şamlı Nicolaus olamayacağını, fakar Mürted Julian'ın (361- 
363) hükümdarlığı döneminde yaşayan ve Bar Hebracus'a göre 
“felsefe çalışmalarıyla tanınmış? Laodicea'lı Nicolaus olabileceği- 


İ P. Kraus, “Kizdb el. Ahlâk”, s. 33 ve 39. Kış., Mattock, s. 243. 

? OP. Kraus, “Kirdb ek Ahlâk”, s. 43. (Mattock, s. 243). 

* Bkz. Arisro, Kirdbilaklâk, ed. A. Bedevi, Kuveyt, 1979, s. 389- 
431. 
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ni iddia etmektedir.! Bu eser Eflâruncu, Peripatetik ve Sıoacı 
materyallere ilave olarak, İslam felsefi ahlâkını belirlemede ö- 
nemli .rol oynayan Plotinustun Enmeadlar'ından alınmış mater- 
yaller içerir. Bu eser, Galen gibi üçlü nefs teorisini ve dördü 
remel faziletler tablosunu benimsemekle beraber, her “husus 
faziletin veya yazarın isimlendirdiği şekliyle dört “genel faziletin 
alt sınıfına giren faziletlerin detaylı sunumunu da vermeye baş- 
lar. İbn Miskeveyh, Gazâli ve diğerlerince verilen ayrıntılı tablo- 
ların göstereceği gibi, bu yöntem felsefi çevrelerde standarı 
uygulama olmuştur. 

Ortaçağ Arap ve Latin ahlâk taruşmalarını etkileyen diğer 
bir Yunanca metin, Latince Summa Alexandrinorum olarak 
gilinen bir özettir. Yazarı bilinmeyen bu özetin mevcut Arapça 
nüshası Nikomakbos'a Etik'in 1, VII ve VİITİ. kitaplarından par- 
çalar içermekteyken, 1243 veya 1244'te Alman Hermann tara- 
fından yazılan Latin nüshası daha mükemmel olup “İranslario 
Alexandrina in X Libros EBıhicorum” olarak isimlendirilmiştir. 
Bu nüsha daha sonra 13. asırda İtalyanca ve İspanyolcaya ter- 
cüme edilmiştir.? 


3. Mikomakhos'a Etik 


İslam ahlâkını etkileyen en önemli Yunanca ahlâk metni, A- 
risto'nun İshak b. Huneyn (öl. 911) tarafından tercüme edilip 
Fârâbi (61. 950), İbn Rüşd (öl. 1198) ve diğerlerince şerh edi- 
len Nikomakhos'a Etiktidir. Her ne kadar Arapça tercüme muha- 
faza edilip 1979'da basıldıysa da Arapça Nikomakhos'un şaşırtı- 
cı özelliği, Fas'taki asıl nüshada ve diğer kaynaklarda geleneksel 
10 kitap yerine lil kitaba atıf yapılırken yeni basılan 


| Bkz., Bar Hebracus, Tdöribu muhtasari'd-düyel, ed. A. Sâlhâni, 
Beyrut,, 1958, s. 82; Kış. M. C. Lyons, “A Greek Eehical 
Treatise”, Orlems, 13-14 (1960-61), s. 48. 

? .Bkz., Concero Marchesi, WEtice Niromacben nellr trasizione latina 
medievale, Messina, 1904. Arapça parçalar için bkz., D. M. 
Dunlop, “The Manuseript Taijmur Pasha (290 ahlâk) and xhe 
Summa Alexanrinorum”, Arabica, XXI (1974), s. 252-63. 
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edisyonunun, asıl nüshada 6. ve 7. kitaplar arasında bulunan 
11. kitap kaybolunca, sadece 10 kitap içermesidir. Buna ilave 
olarak Yunanca metinlerinin tercümesiyle ilgili bizim en erken 
kaynağımız olan İbn Nedim (61 997) Nikomakhos'a Etik'e atfen 
şöyle der: “Erik Porfiryus tarafından 12 kitap olarak şerh edil- 
miş olup (Esserahu) Ishak b. Huneyn tarafından tercüme edil- 
miştir.” 

Sadece Arapça kaynaklarda zikredilen Porfiryus'tun şerhi 
malesef kaybolmakla birlikte, bu eserin 11. asrın başlarında 
tedavülde olduğu, İbn Müiskeveyivin Tehzibi/-ablâk adlı eserin- 
de Aristo'ya göre iyi çeşitleriyle bağlanılı olarak “Porfiryus ve 
diğerlerine” atıfla tespit edilmişür.? Porüryus'um Arap mantığı- 
nın gelişimindeki rohi bilinmekle beraber, onun Yeni Eflâtun- 
culuğun Arap dünyasına ulaşmasında önemli bir aracı olduğu 
da taruşılmaz. Arapçaya Abdiilmesih b. Nâima el-Himsi (öl. 
835) tarafından Uslilciya Aristütâlis Çâristo Teolojisi) başlığıyla 
tercüme edilen Emmeadların son üç kitabının özeti “Iyre'li 
Porfiryus târafından tefsir edilen ilâhiyar üzerine söylev alt 
başlığını taşır.?* Buna ilave olarak, Aristo'nun hem ahlâk hem de 
metafizikteki rolüne rağmen, Arap filozofların ahlâk ve metafi- 
zik sistemlerini üzerine inşa ettikleri zemin olarak bu sistemlerin 
çoğunun temel taşı Yeni Efâtuncu kalmıştır. Bu özellikle de 
İbn Miskeveyh ve Gazâlnin sistemleri gibi büyük ahlâk sistem- 
leri için doğrudur. Dolayısıyla, bu filozofların daha önce başla- 
muş olan ve Plotinustun büyük talebesi tarafından meşrulaştırı- 
lan Aristo'nun Yeni EfHâtuncu yorumuna devam ettikleri sonu- 
cu kaçınılmazdır. Üstad Arapça kaynaklarda. meçhul kalmakla 


* GSİbn Nedim, Köz46 ek Fihrist, ed. Kahire, s. 366. 

? Sİbn Miskeveyh, Tebsöbü-ahlâk, s. 73 ve 76; Kış., Fârâbi, el- Cem“ 
beyne veyeyi"l-hâktmeyn, ed. A. Nader, Beyrut, 1960, s. 80. 

A. Bedevi, Plorimus opus Arabes, Kahire, 1955, s. 3. Krş., M. Fahri, 
AA History of Islamic Philosophy, s. 19 vd. 
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beraber talebesinin ismi mantıkçılar, şarihler ve ahlâk yazarları 
arasında iyi biliniyordu. ? 
y U- SOKRATÇI ve STOACI BAŞLANGIÇLAR. 


1. Kindi (61. yaklaşık 866) ve Etkilenmeme İdeali 

Önceki bölümlerde gördüğümüz gibi, Mutezile İslam'ın ilk 
gerçek ahlâk düşünürleriydi. Her nc kadar ahlâk sistemleri 
Kuran ve Hadislere dayansa da, onların Yunan Felsefesine olan 
borçları oldukça büyükrü. Dolayısıyla onların vahyin verilerini 
tabi? aklın hükümleriyle uyuşturma teşebbüsleri, Allah'ın fiille- 
rinin akliliğini savunmaları ve yükümlülüğün insan hürriyetiyle 
temellendirilen insani sorumluluktan ayrılamayacağına dair 
derin anlayışları ve son olarak onların doğru ve yanlışım tabiatını 
ve temellerini belirlemeye yönelik gayretlerinde kendini göste- 
ren sistem içi tutarlılıkla meşgul olmaları Yunan akılcılığının 
belirgin miraslarıdır. i 


Felsefi ahlâk yazarları da aynı şekilde sistem içi tutarlılık şar- 
üyla başlarlar. Fakat, bizim incelememizin göstereceği gibi, 
onların temel varsayımlari esas, itibariyle Yunani, yani Efâtun- 
cu, Aristocu veya Stoacı'dır. Kur'an ve Hadisler tamamen 
görmezlikten gelinmemişse de, eğer tartışmada kullanılmışlarsa, 
genellikle edebi zenginlik veya cedeli destek amacıyla kullanıl- 
mışlardır. İslam'daki ahlâki felsefi iiterarürle ilgilenen kişinin 
edindiği izlenim, savunucularına göre, ahlâkın vahiy tarafından 
doğrulanabilen fakar prensipleri ve kuralları vahyin doğrulama- 
sından bağımsız olarak kendi tabiatlarından dolayı geçerli olan 
özerk bir inceleme olduğudur. 

İslam'ın ilk felsefi yazarı Ebü Ya'küb el-Kindönin (ÖL y. 
866) Mu'tezile kelâmına meyyal olması önemsiz değildir.! An- 
siklopedik bir yazar olarak o, ahlâk konusuna tamamen ilgisiz 


? Bkz., M. Fahri, A History of Islamic Philesoply, s. 68 vd. (tr. 8.). 
Kış., A. L. Ivy, A/-Kindix Metnphysics, Albany, 1974, özellikle 1. 
ve 3. bölümler. Bu iki bölüm Kindfnin hayatı ve Mu'tezile'ye yö- 
nelik olan veya olmayan meyli hakkındaki mevcut bilgilerin özetini 
sunmaktadır. 


i Bkz., R; Walzer, “Porphyıy and the Arabic Tradition”, s. 294 vd. 
(Burada üstad-ralebe ile kastedilen Plotinus ve Porfryus'dur. Çev.) 
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kalmadıysa da, diğer bir çok İslam filozofu gibi, kendisinin 
ahlâka katkısı da nisbeten yetersizdir. Klasik bibliyografyacılarca 
onun Sokratçı düşünceye derin ilgisini yansıtan bi çok ahlâki 
eser yazdığı zikredilir. Mesela ahlâk ile ilgili bir eser ve siyaset 
ile ilgili birden fazla esere ilave olarak KindPye Fazileri Elde 
Etme Yollarının Kolaylaşurılması Üzerine, Fazileri Elde Erme 
Yolunda Tavsiyeler adlı eserler ve bize ulaşan Üzünrüden Kur- 
tulma Yolları adlı eser arfedilir. Onun Sokratçı eserleri arasında 
Sokratın Faziletine Dair Bilgi, Sokrat ile Archigenes Arasında 
Geçen Diyalog ve Sokrar İle Harranlılar Arasında Geçen Tar- 
uşma zikredilir. Bize ulaşmış tek Sokratçı eser Sokrar”ın Sözleri 
Üzerine (Elfâz-ı Sukrât) adl kısa bir koleksiyon ohu ıp, bu eserde 
Sokrar ile Kinik Diyogenes'in ahlâki şahsiyetleri bilinçsizce bir- 
birine karıştırılmış olup, neücede ortaya çıkan şahsiyet, zâhirli- 
Sin ve uhreviliğin modeli olarak sunulmuştur.? 

Kindönin Râzi (61. yaklaşık 925), İbn Miskeveyh (61. 1030) 
ve İbn Sina'nın (öl 1037) da dahil olduğu ardıllarının eserle- 
rinde de tekrarlanan bir konu olan Üzüntüden Kurtulma Yolla- 
rı adlı eserinde, aynı Stoacı ve Kinik ahlâki metaner ve etkilen- 
meme ideali beliğ terimlerle ifade edilir. Bu eser, Kindinin 
“elde edilen şeylerin kaybından veya arzu edilen şeylere ulaşa- 
mamadan kaynaklanan nefsi bir hasralık”İ olarak tanımladığı 
üzüntünün sebeplerini zikretmekle başlar. Yazar hiç bir şeyin 
baki olmadığı bu oluş ve bozuluş aleminde, hiç kimsenin kendi 
payına düşen üzüntü veya sıkınudan kaçamayacağını; kişinin 
geçici olarak sahip olduğu maddi bir nimete daimi olarak sahip 


' Bkz. İbn Nedim, e/-Fihrisr, Kahire, tarihsiz, 377. 

? Bkz., M. Fahri, “el-Kindi wa-Sugrâr”, AL-Abhdıh, XVI (1963), s 
23-34. 

Bkz., Risale (While H-defilabzân, ed. H. Ritter and R. Wajlzer 
(Üno seritto morale inedito di al-Kindi), Ami della Real 
Accademia Nazionale dei Lincei, VI, 8, Rome, 1938, s. 31. (Ü- 
züntüden Kurtulma Yolları, te. M. Çağrıcı, İstanbul, 1998.) Bu 
konu daha sonra İbn Sinâ tarafindan işlenmiştir. Krş., Helmut 
Gatje, “Avicenna als Seelenarzt”, Avicenna Commemoratiam Volume, 
Calcutra, 1956, s. 225-228. 
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olma arzusunun boş bir arzu olduğunu, çünkü bunun dünyanın 
bozulabilir nimetlerinin bozulamaz olması veya geçici olanın 
daimi olmasını arzu etmek anlamına geldiğini ifade eder. Dola- 
yısıyla, bizim kanaar alışkanlığını gelişürerek gereksiz üzüntü- 
lerdem kaçınmaya çalışmamız ve gözlemlerin açıkça gösterdiği 
gibi, “hissi arzu ve nefretin tabiat idbariyle gerekli olmayıp, 
âdet ve alışkanlıktan kaynaklandığını”! kavramalıyız. Akıllı insan 
elde ettiği bu geçici nimetlerle eğlenmeye ve ulaşamadıklarının 
da eksikliğinden üzüntü duymamaya kendini alıştırır. 

“Üzüntü hastaliğının” panzehiri ilaçlar, şuruplar veya demir- 
le dağlama değil, alışkanlık nefsde tamamen yerleşene kadar 
tedricen ve metodik olarak devam etmesi gereken ahlâki meta- 
net ve rıza göstermedir. 

Bu bağlamda tavsiye edilebilecek basit “devalardam” biri, ü- 
zünrünün ya bizim fillerimizden ya da başkalarının fiillerinden 
kaynaklanan tabiatını düşünmektir. İlk durumda bizim yapma- 
mız gereken, üzüntüye sebep olan şeyi yapmaktan kaçınmak; 
ikinci durumda ise o fiili engellemenin bizim elimizde olup 
olmadığına bakmaktır. Eğer onu engellemek bizim gücümüz 
dahilinde ise, bizim görevimiz açıkça bunu engellemektir; değil 
se henüz gelmeden korknığumuz bir belanın başımıza geleceği 
beklentisiyle önceden üzülmek aptallıktır. Bunun yerine bu 
belanın bir şekilde engellenebileceğini ümit etmeye ve her halü- 
kârda onun gelişinin bizim kontrolümüz dışında olduğunu 
düşünmeye devam etmemiz gerekir. Bütün bunlara rağmen 
hadise gerçekleşirse, bu durumda bizim bu belaya metanetle 
karlanmak için yapabileceğimiz her şeyi yapmamız gerekir.” 

Bu bağlamda bizim kullanabileceğimiz “akıllıca bir yöntem”, 
kendimizin veya başkalarının geçmişteki üzüntülü hallerinin 
nasıl kaybolup yavaş yavaş unutulduğunu düşünmektir. Bir 
diğer yöntem ise, bizim kaybettiğimiz her şeyin bizden önce 


?. Risâle fPrhile H-defökahzân, 5. 34. (1.5.7 
> Risâle fPbhile Hdeflakzön, s. 35 vd. Kış., Epicterus, The 
Encheiridion, 1. 


İslam Ahlâk Teorileri 


başkaları tarafından da kaybedildiğini ve sonunda onların, kay- 
bertiklerine rıza gösterdiklerini düşünmektir. 

Üçüncü bir yöntem ise, “belaların bize uğramamasını iste- 
menin hiç var olmamayı isremek olduğunu” düşünmektir. Çün- 
kü belalar tüm varlıkların bozulabilirliğinin ayrılmaz unsurları 
olup bozuluşun olmadığı yerde varlık da olmaz. Dolayısıyla, 
belaların olmamasını istemek, oluş ve bozuluşun da olmamasını 
istemektir. Fakat oluş ve bozuluş tabii olarak vardır ve “tabii 
olarak var olan bir şeyin olmamasını istemek imkânsızı istemek- 
tir.” Bu durumda, kim imkânsızi isterse bu isteğine kesin olarak 
ulaşamayacak ve neticede çaresiz bir duruma düşecektir. Fakat 
bu çaresizlik, imkân ve imkânsızlığın tabiau hakkındaki kendi 
cehaletinden kaynaklandığı için kabahat tamamen kendisinin- 
dir.! 

Kaybedilmeleri bir çok üzüntünün nedeni olan maddi ni- 
nietlerle ilgili olarak, bunların insanlığın ortak nasibi olmaları 
nedeniyle, hiç birimizin bu nimetlerin mutlak sahibi olma hak- 
kımızın olmadığını düşünmemiz gerekir. Bu nimetleri kaybetti- 
Şi için üzülen kişi, ya haset ya da cimridir, çünkü bu nimetler- 
den vaz geçmekten gücenmektedir. Buna ilave olarak, bu ni- 
meter onların gerçek sahibi olan ve istediği zaman onları geri 
alma hakkına sahip olan Allah tarafından bize verilmiş emanet- 
lerdir. Dolayısıyla, onların kaybına üzülmek, bir müddet için 
onların kullanılması ayrıcalığına karşı teşekkür etmemenin işare- 
tidir.? Netice olarak, maddi nimetlerin kaybından dolayı hiç bir 
durumda kederlenmemeliyiz, çünkiür nedensiz olarak üzülmek 
cehaler veya aprallıkur. Sokrava nasıl oluyor da hiç üzülmediği 
sorulduğunda, şöyle cevap verir: “Çünkü kaybedilmesi beni 
üzüntüye sokacak hiç bir şeye sahip olmadım.” 


| Risâle Phhile i-deflabzân, s. 38. 

> Ride flhbile Hdefilakbzân, s. 39. Kış., 
Encheiridion, XI. 

Risâle P-bhile H-defMl-abzân, 8. 40. Bu Sokratk düsturun iki farklı 
şekli Kindönin Sokratın sözlerinden yaptığı seçmelerde verilir. 
Bkz., “Al-Kindi wa-Sugrâr”, A-Abhdrhk, XVI (1963),s. 23-34. 
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İnsan hayatının kısalığı ve maddi nimetlerin geçiciliği düşü- 
nüldüğünde, mülkümüzdeki bir değişikliğe veya sahip olduğu- 
muz nimetlerin kaybına üzülmek en büyük aptallıktır. Bu tür 
değişiklik veya kayıp, hiç bir şeyin bizim sevgiyle bağlanmamıza 
veya üzülmemize değer olmadığı bu oluş ve bozuluş aleminde 
varlıkların devamlı değişiminin bir parçasıdır. Üzününün tek 
gerçek nedeni bizim hiç bir belayla, eksiklikle veya kayıpla karşı- 
laşmayacağımız akledilir alemdeki “gerçek mekanımıza” yabancı- 
laşmaktır.! 


Zihnimizi devamlı meşgul eden en önemli üzüntü nedeni ise 
ölüm korkusudur, fakar bu korku tamamen akıl dışıdır. Çünkü 
insan “hayat sahibi, akıllı ve ölümlü bir varlık” olduğu için neti- 
cede ölüm, üzücü bir kötülük olmaktan ziyade, “kendi tabiatı- 
mızı tamamlayan” bir hadisedir. Dolayısıyla, ölümün olmama- 
sını istemek, insanın olmamasını veya tabiatımızın tamamen 

değişmesini istemektir ki, bu da akıl dışıdır.? Tabii olandan veya 
kaçınılmaz olandan korkmak da aynı derecede akıl dışıdır. Bu 
oluş ve bozZuluş alemindeki varlıkların tabiatı hakkındaki ceha- 
İemen kaynaklanan ölüm korkusu, gerçekten kötü olup bundan 
bizi ancak akıl kurtarabilir. 

Aynı etkilenmeme ve dünyadan feragat ideali, Kindi'nin tek 
bir nüsha olarak bize ulaşan ve daha önce belimiğimiz gibi 
Sokrarın şahsiyetinin Kinik Diyogenes ile karıştırıldığı Bifâz-ı 
Sukrâtta yaptığı seçmelerde de görülür. Burada ölüm konusu 
ve bundan kaynaklanan akıl dışı korku vurgulanmış ve Sokratın 
talebelerini şu sözlerle uyardığı zikredilmiştir: “Ölüme aldırma- 
yın, çünkü onun ac: oluşu ondan korkmakdan kaynaklanır.” 
Yine “Ölüme ei yoksa mahvolursunuz, nefsinizi öldü- 
rün ki yaşayasınız.” Çünkü “nefsini iradi olarak öldüren kimse 
tabii ölümünde gerçek hayat bulur.” Ölüm esaretinden sadece 


| Rösdle ffihile H-defPlahzân,s.44. 

? Risâle fhhile Hi-deflahzân, s. 45. 

$ Bkz., Benim makalem, “Al-Kindi wa-Sugrâr”, AlAbbdıb, &VI 
(1963), s. 33. Tamımlar Hakkımda adlı eserinde Kindi Sokrat'ı is- 
men zikrermeksizin şu felsefe tanımlarını verir: “Onlar (felsefeyi) 
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felsefe o (ikme) aracılığı ile kurtulumabilir. o Efâtun'un 
Phaedo'daki ölümü arzu etme sanatı şeklindeki Sokratçı felsefe 
tanımına yapılan açık telmihler, İslam ahlâk ve misuik tarihinde 
önemli rol oynamıştır. 


2. Râzi (öl. yaklaşık 925) ve “Felsefi Yol 

Sokrarçı Yelsef” hayat (sireb) idealinin en beliğ ifadesi, büyük 
fizikçi ve yazar Ebü Bekir er-Râzönin (61 y. 925) eserlerinde 
bulunacaktır. Râzfnin metafizik ve kozmoloji alanında İslam'ın 
en büyük Eflâtuncusu addedilmesi gerektiği artık ispatlanmış 
kabul edilmelidir.! Ben bu tezi onun “filozofların reisi ve hoca- 


sı” olan Eflâtun'a olan şartsız hayranlığı ve “felsefi yof ve diğer 


eserlerinde? ortaya koyduğu Sokratçı hayat tarzını savunmasın- 
da kendini gösteren ahlâki Eflâtunculuğunun temel özelliklerini 
vurgulayarak güçlendirmek istyorum. Bu eserde Râzi, Sokrarçı 
hayat tarzının gelişiminin sırasıyla öte dünyacı ve bu dünyacı 
ruh özelliği taşıyan erken ve geç dönemleri arasında ayrım ya- 
par. Bu ayrım bazı yönlerden sırasıyla Efâtun ve Ksenophon 


ölümle zihnen meşgul olmak (inâye) olarak tanımlarlar. Onlara 
göre ölüm iki çeşit olup ilki ruhun bedeni kullanmayı bırakması o- 
lan tabi ölüm, diğeri ise tutkular. yok etmektr. Onların 
kasdettikleri ölüm de bu ölümdür, çünkü tutkuları yok etmek fazi- 
lete götüren yoldur.” Bkz., e/-Resdilifelsefiyye, ci. M. A. HI. Ebü 
Rida, Kahire, 1950-53, 1, s. 172. Bu Sokratik-Platonik kavramın 
tarihi için bkz., EF. Rosenthal, “On ime Knowledge of Plaros 
Philosophy in the Islamic World”, Islamiz Culture, XIV (1940), s. 
409. 

Bkz., Benim makalem, “A Tenth-Century Arabic Interpretation of 
Plato's Cosmology”, Joumal of the History of Philosophy, VI (1968), 
s. 15-22. Râzfnin hayatıyla ilgili modern bir cser yoktur, fakar YP. 
Kraus Birünf'nin onun eserlerini derlemesini neşretmiştir. Bkz., P. 
Kraus, Epiğre de Beruni, Paris, 1936, ve G.S. A. Ranking, “The Li- 
fe and Works of Rhazes”, Prozeedimgs of XVIL İnternational 
Congress of Medicine, London, 1914, Bölüm 23. BirânÜnin derle- 
diği RâzPnin eserlerinin yeni bir neşri için. bkz., Mehdi Mohakkık, 
Tahran, 1366h. 

Bkz., Râzi, Resdilir?-felsefiyye, cd. P. Kraus, Kahire, 1939. s. 99 vd. 
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tarafından çizilen Sokrat portresini hatırlatmakta olup günümüz 
araştırmalarının oldukça karmaşık olan Sokrat problemine yeni 
bir boyut daha katar. 


Râzfnin ahlâk anlayışının özü, onun tam olarak bize kadar 
ulaşan felsefi ve aynı zamanda en iyi bilinen eserlerinden biri 
olan Ruhani Tıp'ta (er-Tıbbmr-rühâni) ifade edilir. Bu cser sa- 
dece filozofların değil, kelâmcıların, hadisçilerin ve süfülerin 
dahi ahlâki ilgilerinin merkezine koydukları bir konunun tar- 
uşmasıyla başlar. Bu konu, Allah'ın insana verdiği en önemli 
nimet olan ve sadece insanı hayvanlardan ayıran bir yeti veya 
yaşadığı dünyayı anlamasına ve onun rabij güçlerini kullanma- 
sına yarayan bir güç olmayıp, hakimiyetiyle arzuları dizginle- 
meyi ve ahlâkı ıslah etmeyi sağlayan nefsin yönetci prensibi 
aklın önemi konusudur. 

“Ruhani Tıbbın psikolojik yapısı açıkça Eflâruncudur: Nef 
sin üçlü taksimi, hazctlığın eleştirisi açık Eflâruncu terimlerle 
ifade edilmiştir. Râz”ye göre Eflârun üç çeşit nefsten bahseder: 
Akleden veya ilâhi, gazabi veya hayvani, şehevi veya bitkisel 
nef.? Ona göre bu son ikisi nauk nefs için yaratılmıştır: Bitkisel 
olan, nefsin alet olan bedenin büyümesini sağlamak için; 
gazabi ise şehevi olanı bastırma ve onun nefsin bedenden nihâi 
Kurtuluşunu ifade eden ilâhi olana hâkim olmasını engellemede 
akleden nefse yardım etmek için birbiriyle sıkı irtibat içindedir.? 

RâzPye göre Eflâtun, bedensel tedaviden ayrı olarak ruhi te- 
davinin veya delil ve ispatla ikna sanatının Özel amacının, ruhun 
üç parçasının ifrat ve tefritten korunduğu dengelilik (24“471) hali 


| OBkz., Râzi, Resâiili 1 fölsefiyye, s. 174. 

Râzi, Resdilii-fekefiyye, s. 28. Aristo'nun insani, hayvani, ve birki- 
sel oOdiye Oyapığı üçlü tasnifin Efârınun Oo rasnifiyle 
irdbadandırılmasıyla ilgili olarak bkz., P. Kraus, “K. el-Akhlâk H- 
Jâlinüs”, Bulletin of tbe Faculiy of Aris (Bgyptian Üniversity), V 
(1937), s.22,26vc35. Kış, İngilizce tr. J. N. Mattock, Islamz 
Philosophy and the Classical Tradizion, ed. S.M. Stern ve diğerleri, $. 
235-260. ” 

Râzi, Resdili”-felsefiye, s. 28. Kış., Phaedo, 76c. 
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olduğunu öğretir. Bitkisel nefsin tefriu, bedenin yaşaması için 
gerekli olan oranda dahi beslenme, büyüme ve üremeden uzak 
durma; ifrat ise, aşırı derecede zevke dalmaktır. Gazabın refriti, 
şehevi nefsi kontrol edememek iken, ifran ise Büyük İskender 
hadisesinde görüldüğü gibi, zafer gururu ve hırsı ile büyüklen- 
mektir.! Akleden nefsin tefriri, dünyanın harikaları üzerinde, 
ondaki her şeyi, özellikle nefsin hapsedildiği bedenin yapısını ve 
ölüm sonrası onun nasıl bir kaderle karşılaşacağını kavramak 
amacıyla tefekküre dalmaktır. Akleden nefsin ifrat ise, bedeni 
ve onun ihtiyaçlarını tamamen ihmal edip neticede kara sevdaya 
düşmeye ve bedenin tabiatının bozulmasına varacak derecede 
tefekküre dalmakur. Râzi'ye göre Efânın bozuluşa tâbi olan 
bedene verilen sürenin, akleden nefsin kendisine uygun 
akledilirleri tefekküre dalarak ve kendisini beden ve onun hazla- 
rından koparmak suretiyle ölüm sonrası hayata hazırlanma ar- 
zusuna göre belirlendiğine inanır. Çünkü sadece bu ayrılık vası- 
vasıyla nefs, akledilir dünyadaki mekanına tekrar dönebilir ve 
bozuluş ve acıdan tamamen uzâk, yaşayan ve düşünen bir varlık 
olarak asli durumuna ulaşabilir.? 


Sadece cahil ve aydımnlanmamış olanlar, zihirileri zevkin esa- 
veri altına girdikleri gerçeğinden dolayı, bu Eflâvuncu-Sokratçı 
nefs teorisine ve onun bu dünyadaki gerçek işlevine dair hikme- 
re karşı çıkabilirler. 

Râzfnin Ruhani Tıbbtının önemli bir bölümü, hazcılığın 
analiz ve reddiyle ilgilidir. O, zevki filin acı nedeniyle mahrum 
olduğu asli duruma dönmesi olarak veya basitçe “tabiata dön- 
mek” olarak tanımlar.? Eserlerinde devamlı tekrarlanan ve ayrı 
bir eserin konusunu oluşturduğu görülen bu tanım, “tabiatçı 
filozofların görüşü” olarak sunulsa da, açıkça Eflâtunun 
Philebus, 31D ve 42C'de ve Timacus, 64D”de imâ edilen ve 
Galen tarafından yukarıda zikredilen diyalogların sonuncusuyla 


İ Râzi, RESMİMİ felsefiyye, s. 29. 
? Râzi, Resi felefiyye, . 30. 
* Râzi, Resi flsefiyye, s. 37. 


108 


Felsefi Ahlâk 


ilgili sadece Arapçada mevcut olan özetinde de rivayet edilen 
görüşüne tekabül eder.i 


Zevkin gerçek tabian hakkındaki cehaleti nedeniyle iffetsiz 
kişi, zevk bir önceki durumun, yani acının kalkmasıyla gelebile- 
ceği için, zevk veren halin sürekliliğinin imkânsız oluşundan 
şüphe etmeksizin hiç bitmeyecek bir zevk arzu eder. Dolayısıyla 
bu tür insanlar ulaşılamaza, yani acıdan tamamen uzak daimi 
zevkin saf ve kesinüsiz haline boş arzuyla saplarımışlardır. 


Yukarıda söylenenlere ilave olarak, hazcılar sadece zevkin 
gerçek tabiatını bilmediklerinden dolayı değil, aynı zamanda 
rezalette hayvanların durumunu da aşar derecede kendi tutkula- 
rının (S4) köleleri olmaları nedeniyle de eleştirilmelidirler. Cin- 
sel zevki örnek alacak olursak, sadece fiziki şehvetin acısından 
kurtuluncaya kadar bu arzuyu gerçekleştirmekle yetinen hay- 
vanların aksine, iffetsiz aşıklar bu zevki tatmin etmeyi bir güzel 
sanata dönüştürmüşlerdir. Onlar sacede herhangi bir şekilde 
taymin yolunu reddermekle kalmayıp, zevki tek bir kaynaktan 
elde etmede de israr ederek köleliklerini daha da derinleştirmiş- 
lerdir. Buna ilave olarak, sevişme sanavını geliştirmek amacıyla 
onlar, Allah'ın en büyük nimeti olan kendi akıllarını cinsel arzu- 
larının hizmetine sunmuşlar, fakat bir neticeye varamamışlardır. 
Çünkü onlar tatmin olmayı ne kadar arzu ederlerse, neticede o 
kadar daha büyük endişe ve hüsrana uğrayacaklardır.? Bu tat 
min bir çok zorluğun, ısturabın ve mahrumiyetin neticesinde 
elde edilir ki, onu elde etmek için harcanan gayrete değmez. 
Aşıkların arzu ettikleri birlik çok kısa süren şeyler türünden 
olup ona ulaşmak sadece hesapta olmayan bir ıstırabın sebebi 
olabilir. Aşıklar yaşadıkları müddetçe ayrılık olayıyla karşılaşma- 
salar da, nihâi olarak ölümle gelecek ayrılık endişesinden kurtu- 
lamazlar. Bu durum bütün tutkuların neticesi olunca, akıllı in- 


Bkz. Walzer ve Kraus, Geleni Compendim Timaci Platonis, 
London, 1951, s. 19. Aynı zevk görüşü Galerin kendisine de atfe- 
dilir. Bkz., “Âmiri, K245 es-s28de veli ZA, Ss. 49. 

? Râzi, Resi #lsefiyye, s. 39. 
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san bu acıklı neticenin eridişeli bekleyişiyle yaşamak yerine, 
daha baştan bu duruma düşmekten kendini korur. 

Filozofların bu görüşünü reddedip aşkın, şairlerin ve hara 
peygamberlerin, asillerin ve kralların dahi kani dığı en asil meş- 
gale olduğunu iddia eden “cahil insanlar”, bu ahmaklıklarından 
vaz geçirilmeli ve onlara gerçek asaletin romantik maceralardan 
değil aksine “derin em la yüce ilimlerle meşgul olma, 
kar eşik ve anlaşılması zor meseleleri açıklama ve faydalı sanat- 
lar üretmeden” kaynaklandığı haurlarılmalıdır. Kısaca gerçek 
asalet, “romantik aşka dünyadaki diğer tüm millerlerden daha 
az ilgi gösteren” ve insanlığın en kültür lü ve bilgili milleti olan 
Ye iller ın durumunda görüldüğü gibi, “aklın ve hikmetin 
mükemmelleşmesinden”? Kaynaklanır. 


Yine bu yanlış yola sapmış hayalperesiler, diğer yönlerden de 
hata ediyorlar. Onlar akli yetkinliği etamank. şiirsel ve beliğ 
başarılarla aynileştirirler. Halbuki bu başarıların gerçek hikmet 
ile hiç bir ilgisi yoktur. Filozoflara göre gerçek hakim, “burha- 
nın şarılarım ve kurallarını öğrenip Enik. fizik ve metafi- 
zikre insanın ulaşabileceği en üst derecede bilgiye ulaşan” kişi- 
dir. 

Râzi, nefse mübtela olan ve onu gerçek gayesinden alıkoyan 
rezilerler arasında kibir, haset, gazap, yalan, cimrilik, açgözlü- 
lük, sarhoşluk, cinsel aşk, vâkarsızlık, v dünyevi ihtiras ve 
ölüm korkusunu sayar. İnsan zihnini meşgul edip onu rahatsız 
eden bütün bu rezilerer, “rurkunun hastalıkları” olup, insanın 
gerçek hakimi ve onun bedenden nihâl kurtuluşunun kaynağı 
e aklın, şehvet ve gazap güçlerine hakim olup onları yönlen- 
dirememesinden kaynaklanır. 

Akıl, elverişli olan veya arzu edilen şeyin kaybını üzücü ola- 
rak sunduğunda, tutku beva) üzüntüye (gam) sebep olur. Böy- 
lece irki ruhta hesapta olmayan acı ve endişeye sebep olan 
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“akli bir hastalık” olur. Dolayısıyla, mümkün olan her yöntemle 
bu hastalıkla mücadele edilmelidir. Râzi biri koruyucu, diğeri 
hafiflerici olmak üzere iki yöntem tavsiye eder. Tutkudan, nefse 
mübtela olmadan önce kaçınılmalıdır. Tutku nefse mübtela 
olursa şu üç yolla önlenebilir veya bastırılabilir: 


Endişelenmeye en açık olanların muhtelif pek çok şeye ilgi 
gösterenler olduğunu düşünmek. Dolayısıyla ne kadar az şeye 
ilgi gösterirsek kendimizi endişeden o kadar uzak tutmuş olu- 
ruz. 

Değer verdiğimiz şeyi kaybetmenin kaçınılmaz olduğunu 
kabullenmek. Kendini kaybı veya mahrumiyeti kabule önceden 
alıştıran kişi, felakete karşı Önceden kendini güçlendirmiş ola- 
caktır. 

Zayıflığımız veya aşırı vurtkulu tabiatımız nedeniyle bu iki 
yoldan birini takip edemiyorsak bize açık olan tek çıkış yolu, tek 
bir ilginin veya tek bir sevgi nesnesinin kölesi olmaktan kaçınıp 
bu tür nesnelerden bir çoğunu arzu etmek ve böylece de bir 
nesneyi kaybetmeyi diğerlerine sahip olmayla dengelemektir.' 

Kind#nin de daha önce ifade eruği gibi, endişenin en erkili 
panzehiri bu oluş ve bozuluşa tabi alemde hiç bir şeyin daimi 
olmadığını, kaybetme ve mahrum olmanın sonsuz oluş ve bo- 
zuluş serisinin kaçınılmaz neticesi olduğunu kavramaktır. Akıllı 
insan sadece bir müddet için sahip olabileceği bir şeyin kaybı 
için üzülecek yerde, geçici olarak ona sahip olmayı teşekkür 
edilecek bir nimet kabul eder. “O nimetin sürekli olmasını arzu 
etseydi, ulaşamayacağı bir şeyi arzu etmiş olacaktı. Ulaşamaya- 
cağı bir şeyi arzu eden kişi ise kendi kendini üzüntüye sokup 
tutkularının aklının önüne geçmesine sebep olur.” 

Bazen de zaruri olmayan bir şeyin kaybı, üzüntü getirecek 
yerde nefsin asli memnuniyet halini onaran bir alternatifin ka- 
zanılmasıyla telafi edilir. Akıllı insan, hiç bir halin değişmez 


İ Râzi, Resdilikfelsefiyye, s. 67. 
> Râzi, Resiliifelsefiye, s. 68. Kış., A. J. Arberry, The Spirituml 
Physie, London, 1950,s.72. 
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olarak kalmayacağının göstergesi olarak felaket ve: ferahlığın, 
zevk ve acının devamlı değiştiğini hatırında tutar. Yine o, insan- 
ların hiç birinin zorluklardan azade olmadığını, onların çoğu- 
nun kendilerinden teseli sanau öğrenilmesi gereken “kazazede 
arkadaşlar” oldukları gerçeğini devam hatrında tutar. 


Bütün bu zikredilenlerden en önemlisi, kişinin üzüntünün 
nedenleri üzerinde dikkatlice düşünmesidir. Eğer bunlar önle- 
nebilecek türden iseler, kişinin görevi bu sebeplerin neticesinde 
gelecek üzüncüden. eriyip gitmek yerine, bu sebepleri ortadan 
kaldırmaya uğraşmaktır. Eğer bunları önleme imkânı yoksa, o 
zaman üzüntü nesnesini zihninden tamamen uzaklaştırmalı ve 
bunun kendini meşgul ermesini engellemelidir. Gerçekten de 
akıldan ziyade turku bizi faydasız üzüntü duygusuna teslim 
olmaya yönlendirir. Fakar “gerçekten akıllı olan bir insan aklın 
emirlerinden başka hiç bir şeyle yönlendirilemez ve açık bir 
nedenden veya haklılıktan dolayı üzerinde durma özgürlüğüne 


sahip olmadığı hiç bir konu üzerinde durmaz. Akıllı insan tur . 


kularına uymaz, tutkularıyla yönetilmez veya mutkularına (akli) 
yoldan başka bir yolla yaklaşmaz.” Çünkü aklın göstergesi, boş 
ve faydasız olan hiç bir şeyle meşgul olmamaktır. 

Zihni hedef alan ve ona gereksiz endişe veren en önemli 
duygulardan biri de ölüm korkusudur. Bu korkuyu yenmek için 
nefsin ölüm sonrasında şu anki durumundan daha yüksek ve 
daha güzel bir duruma ulaşacağına ikna edilmesi gerekir. Fer 
ne kadar Râzi, bu önermeyi şüphe götürmez addederse de, 
uzunca bir söylemle ifade edilmeksizin bu kabul edilemez ve her 
halükârda inandırıcılıktan uzak kalır. Dolayısıyla, bu önermeyi 
bir tarafa bırakıp nefsin bedenle yok olacağı “Stabiatçı” varsayımı 
alternatifine dayanan ölüm korkusu aptallığını ispatlamak gere- 
kir.? 

Râzi bu bakış açısıyla, Epikür'ün talebesi Menocceus'a yaz- 
dığı meşhur mektubundaki tarzda, insanın ölümden hiç bir 


| Râzi, Resdilii-felsefiyye, s. 69. Kış., Arberry, The Spirimal Physiz, 8- 
74, ve Epictetus, Encheiridion,s. 1. 
? Râzi, Resdiliifblsefiyye, s. 93. 
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şekilde  erkilenmeyeceğini veya incinmeyeceğini iddia eder. 
Çünkü, incinme veya acı (ez4), hissi bir hal olup hissetme, ya- 
şadıkları müddetçe incinmeye maruz canlılara ait bir durumdur. 
Dolayısıyla acı veya incinme hissinden uzak olan ölüm hali, 
yaşamı halinden daha üsründür.' j 


Şayet yaşayan kimsenin ölümle mahrum kalacağı bazı zevk- 
lerden faydalandığı şeklinde bir itiraz gelirse, buna ölen insanın 
bu tür mahrumiyetlerden kesinlikle erkilenmeyeceği şeklinde 
cevap verilir. Buna ilave olarak gıpta edilen bir arzu nesnesi 
veya rekabet nesnesi olarak addedilen zevk, “acıdan kurtul- 
mak'tan? başka bir şey değildir ve sadece cahil insanlar onu arzu 
edilmeye değer bir nesne olarak elde cumeye uğraşırlar. Dolayı- 
sıyla, acıdan kurtulmuş olan ölüler, “zevk diye isimlendirilen ve 
acıdan sonra gelen rahatlığa muhtaç değildirler.” 

Bunlara ilaveten, kaçınılmaz bir şey için üzülmek bir çeşit 
aptallıktır. Ölüm ise kaçınılmazdır ve ölüm korkusundan kay- 
naklanan acı hissi de bir çeşit aptallık olup, zihni bu histen u- 
zaklaştırmak ise bir nimettir. Bu bağlamda hayvanlar bu korkur- 
ya mübtela olanlardan daha avantajlı durumdadırlar. Çünkü 
onlar bu korkuya mübtela olanlar gibi ölüm ihtimali düşünce- 
siyle meşgul olmazlar. Neticede “ölümü düşünüp ondan korkan 
kişi, her düşündüğünde bir kez öldüğünden, uzun bir süre s0- 


“5 nunda ölümü defalarca tarmış olur.” 


Son olarak, ölümün başka bir hayata başlangıç olduğuna i- 
nananları etkilemeye yönelik bir delil öne sürülmüştür. Bu in- 
sanlara göre, gelecek hayatta dindarlara mutluluk vadeden “ger- 


Râzi, Resdili1-fslsefiyye, s. 93. Kış., Arberry, The Spirirmal Physic, s5. 
103 ve Epikürün Menoeceus'a mektubu için bkz., Diogenes 
Laertius; Lives, X, s. 122 vd. Kış., Şehristâni, e-Milel ven-mihal, 11, 
s. 162. 

Bkz., bu kitap, 5. 18 vd. 

Râzi, ResiHri-felsefiyye, s. 95. Kış., Arberry, The Spiritmal Piysic, Ss. 
105. 

Râzi, Resdilii?-filsefiyye, s. 95. Kış., Arberry, The Spirituni Pysic, 8. 
106. 
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çek kanun'un emirlerine uyulduğu müddetçe, ölüm korkulacak 
bir şey değildir. Eğer onların bunda şüphesi varsa, rek görevleri 
Hakikati aramaktır ve gayretlerinin neticesinde onlar , büyük 
ihtimalle bu hakikati keşfetmekle ödüllendirileceklerdir. Ihtimal 
dışı da olsa, eğer bu hakikati bulamazlarsa Allah, Ben yetme- 
diği bir şeyi isteme konusunda merhamet sahibidir. 


Netice iribariyle Râzi, hem inananlara hem de agnostiklere, 
gerek ölüm sonrası kişinin varlığını devam ettireceğini garanti 
eden şeriatla temellenen, gerekse kişinin tamamen yok olma 
korkusunun bütünüyle asılsız olduğunu iddia eden “akıl kanun- 
larıyla temellenen Hakikati arama görevini yüklemektedir. Bu- 
na ilave olarak, inananlar Allah'ın kullarından güçlerinin yetme- 
yeceği şeyi istemeyeceğine dair ytezili düstur ile teselli edil- 
mişlerdir. Aynı tez, yukarıda zikredilen Felsefi Yol adlı eserde 
de vurgulanmışur. Râzi burada ölüm sonrası hayatın hakikatini 
felsefi hayatın üstünlüğünü ve hazcılığın saçmalığın açıkça vur- 
gular. “Bizim kendisi için yaratıldığımız daha iyi durum. Çı) 
bedeni zevklere dalma değil, bu dünyadan ölüm ve acı çekme 
nin olmadığı öte dünyaya geçişimizin iki önemli yolu olan ilim 
elde erme ve adaleti gerçekleştirme durumudur. Gerçekten de 
tabiat ve tutku, bizi şimdiki hazları tercih ermeye çağırırken, 
akıl bizi tercihe daha layık olan şeyler için şimdiki hazları 
terketmeye çağırır. ” 


l Râzi, Resâilri-felsefiyye, s. 96. 
? Râzi, Resâilül-felsefiyye, s.101. 
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HMI ARİSTOCU ve YENİ EFLÂTUNCU EĞİLİMLER: 
FÂRABİ (61. 950), İBN SİNA (61. 1037) ve İBN RÜŞD 
(61. 1198) 


1. Farâbi ve Nikomakhos'a Etkin Etkisi 

Yukarıda tartışılan iki filozofun eserlerinde görülen 9. asır- 
daki Sokratçı-Eflâtuncu mouflerin baskınlığı ve bunlara ilaveten 
AÂmiri (61 993) ve Sicistânnin (61. 1000) kapsamlı ahlâki öz- 
deyiş koleksiyonları, sonraki yazarlar tarafından yeniden üretilip 
daha da geliştirilmiştir.' İshak b. Huneyrin (61 911) yaptığı 
Nikomakbos'a Etik tercümesi, Islam'da felsefi ahlâk tarihinde 
dönüm noktasını oluşturur: Eser üzerine sadece Arapça kaynak- 
larından 12 kitaplık bir şerh yazdığı? bilinen Porfiryus'un yo- 
rumladığı şekliyle bu eser, Arap filozofları ile en büyük ve sis- 
tematik Yunan ahlâk eseri arasındaki irtibatı sağlamıştır. Şirndi 
elde mevcut olmayan bu önemli şerh, ileride yeri gelince göre- 
ceğimiz gibi, en önemlileri arasında İbn Miskeveyh'in (öl 
1030) de bulunduğu bir çok Müslüman yazarın ahlâki düşünce- 
sini etkilemiş görünüyor. 

Nikomakhos'a Eti'in bölümleri üzerine ilk şerh yazan Arap 
flozofu, büyük Müslüman mantıkçısı ve Arap Yeni Eflâtuncu- 
İuğunun kurucusu Fârâbidir (61. 950). Her ne kadar bu şerh 


Bu yazarlar arasında Câridân Fred yazarı İbn Miskeveyh, 
Alhrâru-hikem yazarı Mübeşşir b. Fâtik ve diğerlerini zikretmeli- 
yiz. Bkz., M. Fabri, “The Platonism of Miskawayh and irs 
Implicadons for His Ethics”, Sexdiz Islamica, XII (1975), s. 39- 
EZ. i 

Bkz., İbn Nedim, e/-Eihrist, Kahire, s. 366. Nikomakhosa Eskin 
Arapça versiyonunun yeni bir nüshası için bkz., A. J. Arberry, 
“The Nicomachean Ethics in Arabic”, Bulletin of the School of he 
Oriamtal and Afican Stmdies, XVIL, (1955),s. 1-9; D.M. Dunlop, 
“The Nicomachean. Ethics in Arabic, Books I-VI”, Oriens, XV 
(1962), s. 18-34. Bu eser şimdi A. Bedevi tarafından yayınlanmış- 
ur. Bkz., Bibliyografya. 
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şimdi elimizde mevcut değilse de, klasik bi liyografyacılar,? 
Pârâbinin kendisi,3 İbn Bâcce* (öl 1139) ve İbn Rüşdi (61. 
1198) bu esere ya auf yapmışlar, ya da onun bazı yönlerini 
tartışmuşlardır. Ayrıca, yeni yayınlanan Pusülüi-münteze'n5 fazi- 
ler, dostluk, siyasi birlik ve mutluluk konularında, bu kayıp şerh 
hakkında okuyucuya bir fikir veren tartışmalar içermektedir ki, 
bu tartışmalar gerçekte o eserden doğrudan alıntılar da olabilir. 
İlave ahlâki taruşmaları Mutluluğun Kazanılması, Mutluluk 
Yoluna Yönelme ve İlimlerin Sayımı gibi diğer eserlerde de 
bulunur. 


Fârâbnin zikredilen eserlerin sonuncusundaki ahlâk anlayı- 
şı, kısmen Aristocu, kısmen de Eflâtuncu olan geniş siyasi bakış 
açısının. etkisini. taşır. “Siyaser Bilimi”? (Üm”-#wedemi) “iradi 
filler ve yönetim türlerini” ve bu filleri ve yönetimleri oluştu- 
ran adetler, huylar (2bl4k), vasıflar ve kabiliyetleri inceleyen” bir 
bilim olarak tanımlanmıştır. Bu bilim aynı zamanda bu fiillerin 
hangi gayeye yönelik yapıldıklarıyla ve bu fiillerin insanda hangi 
tarzda bulunması gerektiğiyle de ilgilenir. Bazı gayeler gerçek 
mutluluk göstergesi iken, bazıları ise zahiri mutluluk göstergesi 
olup'ilk grup gayelere sadece gelecek hayatta ulaşılabilir. Bu 
bilimin Aristoteles geleneğinde ahlâk ve siyascı olarak isimlen- 
dirilen iki “bölümlü, Fârâbi tarafından isimlendirilmemiştir. 


Bkz., Ahmet Ateş, “Fârâb”nin Eserlerinin Bibliyografyası”, Beli- 
ten, XV (1951), Türk Tarih Kurumu, s. 175-192. 


? Bkz. İbn Nedim, Eihrisr, s. 382; Burada Fârâbönin Nikomakos”” 
Etik'in bir bölümüne şerh yazdığı zikredilir.. Kış., İbn Ebi 


“Usaybi'a, “Uygmu”-embi. 

Bkz., #-Cem“ beyne veyyeyi-hakömeyn, s. 95. 

* Bkz., Ibn Bâjjah (Avempace), Opera Metaphysica, ed. M. Fahri, 
Beyrut, 1968, s. 116 ve diğer yerler. 

Bkz., Aperrois Cordubensis Commentariunı Diagnum in Aristoteliş De 
Anima Libris, ed. E. Smart Crawford, Cambridge, Mass., 1953, 5. 
433. 

Fârâbi, Eusilül-münteze'w, ed. F. Neccâr, Beyrut, 1971. 

Ben değişik okuyuşlardan “es-Siyer” okuyuşunu seçiyorum. Bkz. 
İhsâwl-ulüm, cd. Osman Emin, Kahire, 1948, s.102 vd. 


“ 
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Ona göre bunlardan ilki, murluluğun “tanımını, devlet ve mil- 
lederde yaygın fil ve vasıfların sayımını (İ/s4) ve bu tüllerin 
erdemlisini erdemsizinden ayırmayı gaye edinen bölüm olarak 
tasvir edilir. İkincisi ise, “erdemli vasıfları ve yönetimleri şehir 
ve millederde yerleştirme yöntemini ve erdemli fiil ve yönetim- 
lerin mevcudiyetini -sağlayan “yüce? fiilleri tanımlamayı” gaye 
edinir. 

Yukarıda zikredilen Fusül koleksiyonu, genel psikolojik bir 
gözlemle, nefs ve beden arasındaki analojiye sağlık ve hastalık 
arasındaki irübat bağlamında vurgu yaparak başlar. Fakar bun- 
dan daha önemlisi, yazarın 7. fasılda Aristo'nun Nikomakhos'a 
Ezik, 1, 139xe ahlâki inceleme için zorunlu başlangıç kabul etriği 
nefsin güçleri tartışmasına girişmesidir. Nefsin vemel güçleri 
(veya parçaları) beş olarak verilmiştir: Beslenme, duyum, hayal, 
şehver ve akıl. Sonuncusunun “aracılığı ile insanın akledip tasar- 
ladığı, bilim ve sanatları elde ctriği ve doğru ve yanlış filler 
arasında ayrım yaptığı” güç olması nedeniyle, onun özel ahlâki 
bir fonksiyonunun olduğu gösterilmiştir. Bu güç ilk olarak teo- 
rik ve pratik diye ikiye ayrılmış, sonra da pratik güç tekrar tek- 
nik (#ihmi veya sınAf) ve düşünen (fikri) şeklinde ikiye ayrılmış- 
ur. Ahlâki açıdan bizi ilgilendiren sadece sonuncusudur. Çünkü 


EN 


-bu güç “kişinin aracılığıyla ne yapmayı arzu etmesi gerektiğine, 
“onu yapmayı isteyip istemediğine, onun yapılabilir olup olma- 


dığına ve eğer yapılabilirse nasıl yapılması gerektiğine karar 
eren” güçtür. 

© Murluluğun Kazanılması'nda fikri gücün rolü incelenmiştir. 
İlk olarak bu güç, özellikle belli gayelere ulaşmak için konulmuş 
vasıtaları keşfermekle ilgilenir. Bu gaye gerçekten iyi, körü veya 
zahiren iyi olabilir. Dolayısıyla, fikri güç tarafından belirlenen 


l Bkz., İbsâwlulüm, s. 

1345h.s.2 vd. 

Bkz., Fwsilikmüinteze'n, s. 29. Kış., İngilizce tercüme, D. M. 

Dunlop, Aphorisms of the Sratesman, Cambridge, 1961, s. 30. 

$  Eusülikmünteze'a, s. 30. Krş., Nikomakos'a Etik, VI, 1139b-4 vd. 
ve Tahsfl, s. 20 vd. 


104, Kış., Tahsilii”s-sa'dde, Haydarabad, 
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vasıtalar da, ya gerçekten iyi veya körü veya zahiren iyi olur. 
Fârâbi, bu gayeyi belirlemenin, nefsin iyiyi kavrayıp ona yönel 
me “tabi” eğiliminin. görevi olduğunu söyler. Dolayısıyla, bu- 
nun hem teorik hem de pratik bir erdem olduğunu, Aristo'nun 
Nikomakhos'n Etik, VI, 1144e-25've bu erdemi “zeka” olarak 
isimlendirip bunun “pratik akıldan” ayrılamaz olmasına rağmen 
ondan farklı olduğunu savunduğunu söyler. Fârâbi ise bunu 
insanın fikri erdemi olarak isimlendirir.' 


İkinci olarak, kesin olarak hakikatin nihât prensiplerinin bil 
gisini elde etmeyi gaye edinen teorik veya akli erdemlerin aksi- 
ne, bu fikri gücün konusu seçme veya gerçekleştirme nesneleri 
olmaları açısından iradi fillerdir. Bu iradi filler o kadar çeşirli- 
dir ki, onlara eşlik eden şartlar günden güne, hatta saatten saate 
değişebilir. Dolayısıyla bu filleri gerçekleştirmeyi arzu edenin, 
gayesine ulaşmak için planladığı zaman ve mekanda bu değişen 
'şartlari bilmesi gerekir. Bunu da sadece matematik, fizik ve 
metafizik bilginin değişmez prensipleriyle ilgilenen.teorik bilim- 
ler aracılığıyla yapamaz. Bunun yerine o “iradi akledilirler'i ken- 
diliklerinden değil, belli bir zamanda ve mekanda irade ile ger- 
çekleştirilmeleri açısından ayırdermeye yarayan özel bir yetene- 
ğe muhtaçur. Bu özel yetenek, pratik aklın bir türü olmasına 
rağmen onunla aynileştirilemeyen fikri güçtür. Bu gücün en 
önemli tezahürü, bir çok milet veya tek bir milletin paylaştığı 
erdemli bir gaye için en elverişli olanı keşfetmede maharet gös- 
termeye yarayan “siyasi fikri erdem'dir.? 

Psikolojik gözlemlerle ilgili bu mukaddimeden sonra Fârâbi, 
erdemin tabiatını, çeşitlerini ve Aristo'nun Nikomakhos'a Ezik, TI 
Pde incelediği gibi erdemin alışkanlıklardan mı yoksa yaratılış- 
tan mı kaynaklandığını incelemeye girişir. Erdemler ahlâki 
(bulkf) ve akli (eski) olmak üzere iki kısma ayrılmıştır.? 
Fârâbye göre insan erdemli veya erdemsiz davranışlara istidarlı 


! Tahsil,s. 27 vd. Kış., Nikomakes'a Etik, 11,3, 4. 

> Tahsil s. 20 vd. 

Tahsil, s. 30 (Eusil, 30). Kış., Nikomakos'a Etik, TI, 11035-25 vd. 
ve Tahsil, s. 29. 
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olabilirse de, doğuştan erdemli veya erdemsiz vasıflara sahip 
olması mümkün değildir. Bu istidat idmanla alışkanlığa (/ey'er) 
dönüşebilir ve bu alışkanlık ancak nefsre yerleşince erdem olarak 
ismlendirilebilir.! 

Bununla birlikte, her sanati öğrenme istidat gibi, her erdemi 
elde etme isüdau da imkânsız olmamakla birlikte çok zordur. 
Genel olarak kişi, nasıl belli sayıdaki meslekte veya bir meslekte 
uzmanlık istdatına sahipse, aynı şekilde tabii olarak belli sayıda 
erdemi veya tek bir erdemi elde etme istidatına sahiptir. Ahlâki 
veya ahlâki olmayan bir vasıf alışkanlıkla yerleşince, aruk onu 
tamamen yok eunek mümkün değildir. Alışkanlığın etkisiyle 
bütün erdemlerin kendinde yerleştiği insan, diğer tüm insanla- 
tın seviyesini aşar ve belki de bu insanın, insan Üstü bir seviyeye 
ulaştığı söylenebilir. Eskiler bu insanı “ilâh” insan ve bunun 
karşıtını da “hayvan?” insan olarak isimlendirmişlerdir. Bu iki 
aşırı durum çok nadir olur. Zira ilkinin tek bir devlete değil 
bütüm devletlere hizmet edip onları yönetmesi düşünülürken, 
diğerinin hiç bir devlete hizmet ermeye ve onları yönetmeye 
layık olmayıp, bütün bu devletlerden kovulması gerekir.” 


Alışkanlığın hakimiyeti çok etkili olduğundan, bazı kötü va- 
sıflar kolaylıkla değiştirilemezler. Fakat bu vasıflar oto-kontrol 
ile bastırılabilirler. Bununla birlikte, erdemli insan ile nefsini 
baskı altında vuran insan arasında açık bir fark vardır: İlki er- 
demli davranmayı hoş ve zevk verici bulurken, ikincisi rutkuları 
ile erdemin veya dini yolun emirleri arasında bocalayıp erdemli 
davranmakta zorlanır. Yine de bir çok durumda nefsini baskı 
altında tutan ile erdemli olan eşdeğerdedir.? 


* Taksi, s. 31. Krş. Nikomakos'a Etik, TI, 1103a-15 vd. Kış., er 
Tenbih “M8 sebili”-se'âde, Haydarabad, 1377 hicri, s. 7 vd. 

> Tahsil s. 33 (Fusii, 32). Kış., Nikomakos'a Etik, VEL, 1145a-20 vd. 
Aristo hayvani insanı zikretmemiş olmasına rağmen bu ifade onun 
Polirike, 1, 1253a-29'daki toplumda yaşayamayan kişinin ya hayvan 
ya da tanrı olduğu ifadesinden çıkarılabilir. Kış., e#-Tenbih, s. 18. 

3 Tahsii,s.34 vd. Kış., Nikomakoa Erik, VTI, 1145b-7 vd. 
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Bilinen Aristocu yaklaşıma uygun olarak Fârâbi, genel olarak 
erdemli fiillerin her biri rezilet olan iki aşırılık arasındaki “orta” 
ile tanımlanması gerektiğini savunur.Yine bilinen Aristocu ay- 
rımı benimseyerek Fârâbi, ortayı da ya kendiliğinden orta ya da 
başka bir şeye göre orra şeklinde anlamamız gerektüğinde ısrar 
eder. 10 ve 2 ile bağlantılı olarak 6 rakamı gibi ilk tür orta fark- 
İlik arzermezken, çocuk veya yetişkinle bağlantılı olarak yiyecek 
gibi ikinci tür orta her birinin durumuna göre değişir.! Ortayı 
belirleme sanatı, fâilin durumunu ve kapasitesini değerlendir- 
meye dayanır. Bedensel konularda bu iş doğru hastaya doğru 
yiyeceği ve ilacı önermekle ilgilenen up sanatının görevi iken, 
eylem konularında bu iş siyasetin veya “yönetim sanatı”nın 
görevidir.? 

Bu eserde beden ile devler ve doktor ile şehir idarecisi 
(aeedebbirul-medine) arasındaki analoji, sürekli olarak vurgu- 
lanmış ve bundan ahlâki ve siyasi neticeler çıkarılmıştır. 
Fârâbiye göre, daha önce zikrettiğimiz gibi, hem doktor hem 
de idareci, bedenin sağlığına veya şehrin iyiliğine götüren orta 
Giller veya prensipleri belirlemeye çalışırlar. Bazılarınca yanlış- 
İıkla şeref, fetih, zenginlik veya zevk ile özdeşleştirilmiş bu iyilik 
veya mutluluğun, ona göre insanın onunla derece bakımından 
akledilir alemin mufarık cevherlerine benzer maddi olmayan 
manevi bir duruma yükseldiği akli poransiyelini gerçekleştirme- 
sine bağlı olduğu ifade edilir.? Bu durumu Fârâbi maddi olma- 
yan cevherlerin en sonuncusu olan faal akılla bağlantı kurma 
Girisâl), yakınlaşma (kurb), benzeşme (şebek) veya ' birlik 
(Gtihâd) olarak isimlendirir.* 


Tahsil, s. 37. Krş., Nikomakos'a Etik, TI, 1106a-25 vd. 

? Tahsil,s. 39. Kış. er-Temnbih, s. 13. 

* Bkz, Fws#l,s. 97; e-Medinetilfözıla, ed. A. Nader, Beyrur, 1959, 
Ss. 85; es-Siyaserii İ-medeniyye, ed. E, Neccar, Beyrut, 1964, s. 43, 73 
ve diğer yerler. 

* Bke., Siyase, s. 32, 36 ve 79; Medine, s. 104. İbn Rüşd, FârâbPnin 

Nikomakhos'a Etik'e yapığı şerhte “soyut akullarla bağlanı kurma” 

kavramını terkertiğini ifade etse de İbn Rüşdün bu yorumu açık 

değildir. Bkz., Avemois Cordubensis Commentarism Magnum in 
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Daha önce gördüğümüz gibi, bilinen 'Aristocu çizgiye uygun 
olarak erdemin iki türü, ahlâki ve akli olarak ifade edilmiştir. 
Fakat bu sınıflandırmanın önemli bir özelliği, yukarıda zikredi- 
len akli erdemlerin tekrar teorik ve fikri olarak sınıflandırılması 
ve fikri erdemlerin fonksiyonlarının detaylandırılmasıdır. Bunla- 
rın ilki sezgi (2 aklii7-firi), bilimsel bilgi (İm), ve hikmeti 
içine alırken, ikincisi pratik akıl, basiret (44kkul), feraset 
(ikm), sağlıklı hüküm verme ve sağlıklı fikir sahibi olmayı içine 
alır.) Daha önce gördüğümüz gibi, sadece ikinci grup, ya da 
fikri erdemler ahlâki incelemeyle veya doğru fiillerin belirlenme- 
siyle ilgilidir. Dolayısıyla, pratik akıl uzun tecrübelerimiz ve 
maddi varlıkları gözlemlememiz neticesinde, külli ya da cüzü 
olsun doğru fiilin öÖncüllerini kavramamızı sağlarken diğer taraf- 
tan da basiret bizim nihâi gayemizin uygun vasıtalarını ortaya 
çıkarmamızı sağlar. Bu erdem tekrar ya danışmayla (weşverer) 
ya da savunmayla (bxs47m4) irübarlı olarak “dahili? (ev idaresi ile 
ilgili olan) ve “siyasi? (şehirle ilgili olan) diye ikiye ayrılır. Bu 
kendisi aracılığıyla halkın kişiyi akıllı olarak isimlendirdiği vasıf- 
tir.” i 


Fârâbi'nin tartışmalarında açıkça öne çıkan iki ahlâki erdem 
dostluk (wxhabber) ve adalettir. Dosüluk, Aristocu anlayışa uy- 
gun olarak çocuk sevgisi gibi tabii, eşleri fazilet, fayda veya 
zevkte bir birine bağlayan sevgi gibi iradi olmak üzere ikiye 
ayrılır. Fârâbi'ye göre erdemli eşleri bir birine bağlayan dostluk 
belli inanç ve Silleri gerekli kılar. Bu gereklilik Aristo'nun “ar- 
kadaşlarla birlikte insan hem düşünmeye hem de eylemde bu- 


Aristotelis De Anima Libris, cd. B. Sruarı Crawford, Cambridge, 
Mass., 1953, s. 433, 483 ve 485. 

? EFwsii,s. 50 vd. Kış., Nikomakos'a Esik, VI, 1139b-15 vd. Bu sınıf 
landırmaya karşılık gelen Aristocu liste sanat, bilimsel bilgi, basiret, 
felsefi hikmet, sezgi, doğru düşünme, sağlam görüş ve hüküm'den 
oluşur. Bkz., İbn Miskeveyhin tablosu, T2hz/böi/-ahlâk, s. 19 ve bu 
kitap, s. 174-175. 

? Fusl,s. 57 vd. Kış., Risâle 1-akl, ed. M. Bouyges, Beyrut, 1938, 
si 
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lunmaya daha fazla güç yetirir”! sözünden ziyade, Fârâbnin 
kendi dini anlayışından kaynaklanmış görünüyor. Erdemli in- 
sanların paylaştığı inançlar üç prensip etrafında toplanabilir; 
başlangıç, son ve bu ikisi arasındaki işlerle ilgili inançlar. Baş- 
İanıgıçla (webde) ilgili inançlar Allah, ruhani varlıklar ve veliler, 
alemin yaratılışı ve bir taraftan onun her bir parçasının birbiriy- 
ie olan ilişkisi, diğer taraftan Allah ve ruhani varlıklarla olan 
ilişkisi, ve son olarak insanın Allah ve ruhani varlıklarla olan 
ilişkisi ile ilgili ortak görüşleri içine alır. 

Son ile ilgili inançlar mutluluk hakkında olüp, başlangıç ile 
son arasındaki işler ile ilgili inançlar mutluluğu elde ermeye 
yarayan vasıtalar hakkındadır. Şehir (veya devler) sakinleri hep 
beraber bu inançları benimseyip, onları mutluluğa götüren 
fiillerle destekledikleri zaman, zorunlu olarak birbirlerini seve- 
ceklerdir. Onlar aynı mekan veya şehirde yaşadıkları için, birbir- 
lerine muhtaç ve birbirlerine faydalı olacaklardır. Son olarak, bu 
erdem ve fayda ortak unsurlarının ışığında onlar aralarındaki 
dayanışmadan zevk alabileceklerdir.? 


Murduluğa. ulaştıran bu ortak inanç ve eylemler programı, 
Fârâbi'nin siyaset felsefesinin esasını oluşturup anlamlı olarak 
Erdemli Şehir Sakinlerinin Görüşleri diye isimlendirilen meşhur 
eserinde detaylıca incelenmiştir. Bu eserin Yunanca kaynağı 
kolayca belirlenememekle beraber Devleve ilave olarak Efâ- 
tun'un Devlet Adamı diyaloğu da bu diyalogdaki bakış açısıyla 
Fârâbinin siyasi eserleri arasındaki derin benzerlikler gözönüne 
alındığında, muhtemel kaynak olarak zikredilebilir? Bibliyogra- 
fik kaynaklarda bu eserin Arapçaya çevrildiği zikredilmese de, 
Fârâbi onun ana konuları hakkındaki bilgisini daha önce zikre- 


|  Nikomakhos'a Etik, VIXL, 1155a-15. 

> Pursil,s. 70 vd. 

* Devlet Adamı'nda siyaset “yönetici” veya “emredici” bir bilimi olarak 
tasvir edilir. Bu bilimin fonksiyonunun vatandaşların “zihinlerini 
anlaşma ve dostlukla birbirleriyle irtibata” sevketmekten ibaret ol- 
duğu ifade edilir. (Devler Adamı, 311b-c) 
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dilen Porfiryustun Nikomakhos'n Etik şerhinin de aralarında bu- 
İunduğu Yeni Efâtuncu şerhlerden elde etmiş olabilir. 

Diğer bir temel erdem olan adalet ile ilgili tartışma oldukça 
kısa olmakla birlikte bu tartışma Fârâbtnin Nikomakhos'a Etik'e 
me kadar bağlı olduğu hakkında bir fikir verme açısından yeter- 
lidir. Mesela, bu erdem (a) “insanın diğer insanlarla olan ilişki- 
sinde erdemli fiiller işlemesi” olarak tanımlanan genel adalet, 
veya (b) ya (1) menfaatlerin dağıtımı veya (2) menfaatlerin 
korunmasını içeren Özel adalet şeklinde ikiye ayrılır. Bu menfa- 
arler de güvenlik, server, şeref ve sosyal starü olarak verilmiştir. 
Devletin her bir üyesi bu menfaatlerden adil bir pay alma hak- 
kına sahip olup bunların dağıtımında gerek kişinin kendisine 
yönelik, gerekse devlete yönelik bir eksiklik veya fazlalık adalet- 
sizliktir. Adil bir dağıtım gerçekleştirildiğinde adalet bu dağıtı- 
mın bozulmamasını gerektirir. Vatandaş iradi olarak veya zorla 
yukarıda zikredilen menfaatlerden hak ettiği payı kaybederse, 
kaybettiğini adil bir şekilde tazmin etme hakkına sahiptir.! 

Erdemli Şehir Sakinlerinin Görüşleri'nde ise bu erdemin da- 
ha detaylı temel bir sunumu verilir, Değişik fert veya grupların 
elde ermeye çalışuğı menfaatler güvenlik, şeref, zenginlik, zevk 
ve bunları elde erme vasıtaları olarak sıralanmıştır. Genel kabul 
görmüş teorilerin, onun kendi ifadeleri ile sunumu olarak gö- 
rünen tartışmada, tabii “adalet fetihle özdeşleştirilmiş ve adil 
insanın vazifesinin 'Ihrasymachosun Devler, 1, 3371'de ifade 
ctriği gibi “ferhedene en çok faydalı olanı yapmak” olduğu ifade 
edilmiş, dolayısıyla ferhedenin ele geçirdiği insanları hakimiyet 
altına alması (15:4244) açıkça adaletli olarak addedilmiştir.? Bu 
görüşe göre, ticari alış verişlerde adalet, emanete riayet etmek, 
gasp ve baskıdan kaçınmak gibi açıkça dışarıdan gelen bir korku 
veya zorlamadan kaynaklanan adalet, gerçekte “geleneksel adaler 
ile aynı şeyi ifade eder, Çünkü periyodik çatişma veya ferihler, 
<r veya geç tarafları bir anlaşmaya varmaya zorlayacak ve böyle- 


Se adalet temelinde ticari alış veriş ve sosyal statüleri düzenleyen 


Bkz., Ewsil, s. 71 vd. Kış., Nikomakos'a Etik, V, 1129b-20, 
? Bkz. Medinstiil-fözele, s. 132. 
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prensipler belirlenip, güç dengesi korunduğu müddetçe de bun- 
lara uyulacaktır. 


şi? 


Fârâbfnin isimlendirmemesine rağmen milli olarak isimlen- 
dirilebilecek üçüncü tür bir adalet ise, taraflar dışarıdan bir te- 
cavüzle tehdir olundukları ve neticede bu tecavüzü engellemek 
için güç birliği yapma gereği hissettikleri zaman ortaya çıkar. 
Uzun bir süre sonunda elde edilen ve sosyal uyumla sonuçlanan 
güvenlik, insanlarca adalet olarak yorumlanmasına, rağmen bu, 
gerçekte dıştan gelen bir tecavüz korkusundan kaynaklanan bir 
boyun eğmeden başka bir şey değildir.? 

Nikomakhos'a Esk'te yokluğu açık bir şekilde görünen, fakat 
Fârâbünin Fus4Punda öne çıkan diğer bir ahlâki konu kötülük- 
tür. Fakat bu konunun ele alınışı, bilinen Yeni Efânıncu çizgiyi 
rakip eder ve bu çizginin İbn Sinâ'dan (öl 1037) İbn 
Miskeveyh (61. 1030), 'Tüsi (61. 1274), Sühreverdi (51 1191) 
ve diğerlerine kadar onun haleflerinin yaptığı benzer tartışmala- 
rın tonunu belirlediği söylenebilir. Fârâbiye göre “kozmik” bir 
şey olarak kömilük, mevcut olmayan bir şeydir. Alemde var olan 
ve insan iradesinden bağımsız olan her şey tamamen iyidir. 
Çünkü biz, İlk Sebep ve bir düzen içerisinde ondan kaynakla- 
nan bir dizi varlıklar varsayınca, bu serinin her bir parçası ken- 
disiyle ilgili “düzen ve ehliyetin (/s4/ hâl) gereğine uygun olarak” 
var olacaktır ki, bu da iyiliğin esasıdır. Alemde mevcut olan ek 
kötülük türü, ya bedbahdık (şek4) olarak isimlendirilen mutlu- 
lak veya nihâi iyinin olmayışı, veya bu bedbahılığa götüren 
iradi fiillerin işlenmesinden kaynaklanan “iradi kötülük'rür. 
Çünkü “kaynağı iradi fil olan her tabii şey, iyi de kötü de olabi- 
lir. İrade dışlandığı anda kötülük de dışlanmış olür. 


2. İbn Sinâ 


FârâbÜnin ardılı ve 10. ve 11. asırda Arap Yeni Efâranculu- 
Şunun en önemli temsilcisi olan İbn Sinâ, dilbilimden, bilimsel, 
felsefi, kelâmi ve ubbi konulara kadar zamanında mevcut olan 


Medine fözle,s. 133. 
> Eashi,s. 81 (Fasl, 69). Kış., Enmends,1,8,3. 
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her alanda toplam 276 eser yazmıştır. Ciltlerce eserlerine rağ- 
men onun sistematik ahlâk alanındaki çalışmaları hemen hemen 
önemsizdir. İbn Sinâ ahlâk ilmine dair 4 İmi/ahlâk adlı çok 
kısa bir eser, bir buçuk sayfadan oluşan ve Abldk ve Psikolojik 
Duygular adlı bir diğer eser ve son olarak İyilik ve Kötülük (#1 
Birr ve'l-ism) adlı bir sayfadan kısa bir eser yazmıştr.' 


Bu bağlamda yine önemli olan bir diğer nokta da, manuk, 
matematik, meteoroloji, asıronomi ve metafizik konularını de- 
raylı incelemesi olan İbn Sinâ'nın ansiklopedik Şif&sının da 
ahlâkın metodik bir taruşmasını içermemesidir. 

Fi ilmüi-Ahlâk adlı kısa eser, öncelikle kişinin ilimlerin sa- 
yımında (İpsârl-wlüm) sıralanan bilimleri öğrenerek Teorik” 
tabiatını yetkinleştirip (£ekmil) ardından nefsini arıtan faziletle- 
rin kazanılması; reziletlerin ve onlardan kaçınma vasıtalarının 
bilgisi ile “pratik?” tabiatını roükemmelleştirip “kendi insanlığı 
için gerek bu dünya, gerekse Öte dünyada mutluluğa ulaştıran 
mükemmelliği başarabilmeye” gayret eden insanın üzerine dü- 
şen yükümlülüklerinin incelenmesiyle başlar.” 

Temel erdemler, nefsin üç gücü olan şehvet, gazap va akıl 
gücüne karşılık gelmek üzere sırasıyla iffet, şecaat ve hikmet 
olarak verilmiştir. Bu erdemlerden her biri mükemmelliğe ula- 
şınca dördüncü erdem olan adalet erdemi ortaya çıkar. İbn St- 
nâya göre ilk üç erdemin her biri türün cinse veya bütünün 
basit elementlere göre durumunu andıran bir dizi tali kısımlar- 
dan oluşur. 

İffetin veya şehvet gücünün faziletinin tâli kısımları cömert- 
lik ve kanaat; şecaatın veya gazap gücünün faziletinin tali kısım- 
İarı sebat, hilm, kerem, müsamaha, bağışlama, geniş ufukluluk, 
ahlâki tahammül, güven verme; hikmetin veya akıl gücünün 
faziletinin tali kısımları belagat, feraset, hüsnü tedbir, metanet, 


Bkz., G. C. Anawan, Essal de biblilayrapbie Avicenmlenne, Kahire, 
1950, sırasıyla 245, 247 ve 249. dipnorlar. 
>. Bkz. # İml Ahkâk”, Tisw Resâ$l, İstanbul, 1298 A.H. 5. 107. 
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doğruluk, vefa, dostluk, merhametlilik, haya, alicemaplık, sö- 
zünde durma ve alçak gönüllülük olarak verilir." 


Bu sınıflandırmadan sonra İbn Sinâ, yukarıda zikredilen te- 
mel erdemleri tanımlamaya girişir. İffet, şebver gücünü akıl 
gücünün emrine sokarak rurkuları dizginlemektir; kanaat, rızık 
konusunda veya diğer insanların sahip olduğu şeyleri göz Ö- 
nünde bulundurma konusunda gereksiz meşgalelerden kaçın- 
maktır; metanet, gazap gücünü acı ve zorluklara karşı dayanıklı- 
ğa alışurmaktır. Temel erdemlerden biri olan ahlâki tahammül 
(wahb el-bâ9) her ne kadar tanımlanması zor olsa da metanet 
erdemiyle irtibatlıdır. İbn Sinâ bu erdemi, turku veya kızgınlık 
karşısında soğukkanlılık göstererek insanın “saf özü'nün etki- 
İenmesinin veya onun zihninin ceberut ve melekut alemlerinin 
tefekküründen uzaklaşmasının engellenmesi olarak tanımlar. Bu 
erdem aracılığıyla nek, Yüce Varlıktın tefekkürüne dalar, gerek- 
siz ve boş meşgaleleri bırakır, söz veya eylemlerinde yalancılık- 
ran kaçınır; böylece doğru ve gerçek, nefste yerleşik alışkanlık 
halini alır. 

Bu erdemin mantıki neticesi, diğer insanların iyiliğini dü- 
şünme, erdemli insanlara karşı sevgi ve kötü insanları engelleme 
ve Onları ıslah etmeye yönelik samimi arzuda kendini gösteren 
ihsandır. Buna ilave olarak bu erdem, ölümsüzlüğün sürekli 
tefekkürü ve ölüme karşı gayet sakin bir yaklaşımı beraberinde 
getitir.? 

İbn Sinâ'ya göre, zevke düşkünlük sadece şu üç durumda sa- 
vunulabilir: (a) Bedeni sağlığına kavuşturmak, (b) Kişiyi veya 
türü korumak ve (c) Devler işlerini idare etmek için. Fakat akıl 
gücünün zevk veren meşgaleleri devamlı konrrol ermesi ve fâilin 
bu hazların nereye görüreceğinin şuurunda olması önemlidir. 
Aksi takdirde bu meşgaleler nefsi tatmin anlarına dönüşebilir. 
Doğru gerekçeyle haklı zevk düşkünlüğüne iki örnek olarak 
şunlar verilmiştir: “İçki içme, ubbi veya hijyenik nedenlerden 


' 8 İki. Ahkâk, s. 107 vd. Krş., M. A. Şerif, Ghazâli» Theory of 
Virtme, Albany, N.Y., 1974,s. 180. 
> #Tirmil.Ahlâk,s. 109. 
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dolayı tasvip edilebilir, fakat eğlenmek için tasvip edilemez” ve 
müzik veya sema, sadece “ nefsin tabiaunı güçlendirmek” ve 
onun dahili güçlerini harekete geçirmek amacıyla tasvip edilebi- 
Tir. 

Erdemli insan, diğer insanlarla muhatap olurken, kendi iç 
halini (&ğ#m) koruyarak her birinin kişisel durumuna uygun bir 
Tarzda davranır. Ciddi olana ciddi bir tarzda, ciddiyetsize ciddi 
olmayan bir tarzda yaklaşır. Muhtaç olana uygun bir şekilde 
yardım eder, sözüne sadakat gösterir ve yemin etmeye sığın- 
maktan sakınır. 

Son olarak, erdemli insan dini vazifelerini yerine getirmede 
veya ilâhi kanun ve yükümlülüklere hürmette hata etmez. İçe 
döndüğünde ise, onun zihni tamamen İlk Hükümdar ve Onun 
Büküymranlği ile meşgul olup, nefsi diğer insanların haberi ol- 
madan “insanlık aleminden” yükseklere yönelir. Kim bu tür bir 
hayat yaşama sözü verip bu dini prensipleri benimserse, giriştiği 
her işte başarıya ulaşmak için Allah'ın yardımını elde eder.) 


İbn Sinâ adaletin sosyal boyutuna vurgu yapmak için $i- 
Jönimn metafizik bölümünde, ahlâki disiplinin il e e 
kendisine bağlı olduğu bir halifenin varlığını, bu erdemi gerçek- 
leştirmenin ön koşulu olarak öne sürer. Üç temel erdem olan 
iffet, şecaat ve hikmet -adaler bu erdemlerin toplamıdır (2c- 
li bu uygulamayla birbirine bağlanmıştır. Bu son erdem 

“teorik hikmet” ile birleştiğinde, gerçek mutluluğun anahtarı- 
dır. Buna “nebevi özellikler” eklendiğinde, kendisinde bu vasıf- 
ların toplandığı insan “hemen hemen bir insani rab olur ve Al- 
İah Teâlâ'nın yanında ona da kulluk etmek neredeyse meşru 
olur. Bu insan alemin hâkimi ve Allah'ın oradaki halifesidir.” 


| # İmPLAhkâk,s. 110. 

? Bkz., S8, (İâbiyde), ed. G. Anawati ve diğerleri, Kahire, 1960, 11, 
s. 455. İbn Sinâ halifeyi imam ile özdeşleştirir ve her ne kadar açık 
değilse de onun nasla seçim (istihlâf bi'n-nass) dediği halifenin se- 
çimi ve onun bağımsız karar verme veya icühar erme gibi fonksi- 
yonları ile ilgili vorumları açık Şii taraftarlığını ortadan kaldırmak- 
tadır. 
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3. İbn Rüşd (01. 1198) 

Arapça bibliyografik kaynakların bildirdiğine göre, Endü- 
lüs'ün en büyük Aristocusu İbn Rüşd, Aristo'nun Nikomakkas” a 
Estilinin bir özetini hazırlamıştır. Bu kaynaklar, zikredilen öze- 
tn türü hakkında bilgi vermiyorlar. Fakat onun mevcut diğer 
çalışmalarına bakarak değerlendirecek olursak, bu terim tam bir 
şerhi değil, sadece telhisi ifade edebilir. Bu telhis Arapça olarak 
bize ulaşmamış olup, İbranice versiyonu el yazması olarak mev- 
cuttur.l Buna ilaveten; İbn Rüşd, biri Hermann the German 
(1575), diğeri Bernard Felidano (1562) tarafından yapılmış 
Latince iki tercümesi ile mevcut olan bir “orta şerh” ve Edâ- 
ranun Devlerine elimizde sadece İbranice ve İngilizce olarak 
mevcur olan bir telhis” hazırlamıştır. Fârâbfnin ilimler sınıfla- 
masında'da görülen, Arap geleneğindeki “amel?” felsefenin iki 
bölümü arasındaki ilişki düşünüldüğünde, bu iki eser birbirini 
tamamlar olarak görülebilir. Ge b de İbni Rüşd, Eflâtun'un 
Devler teihisine prarik ve teorik ilimler arasındaki ilişkiye dair 
metodik bir gözlemle başlar. Pratik ilimlerin konusu, kaynağı 
irade ve seçme olan iradi fiiller iken, teorik ilimlerin konusu ise 
fizik ilminde olduğu gibi fiziki varlıklar veya “ilâhi ilime olan 


! Bkz., Cambridge MS. 496. Kış., E. 1 J. Rosenihal, Political 
Thowght in Medieval Islam, Cambridge, 1958, s. 177 ve 294, dip- 


not 27. Kış., H. A. Wolfson, “Revised Plan for the Publication of 


a Corpus Commentarlum Averrois in Aristotelem”, Specwlum, 
XXXVII (1963), s. 94 J Yeniden basım: Wolfson, Siwdies in £be 
Elistory of Philosophy and Religion, 1, Cambridge, Mass., 1973, s. 
430-454.) 

Bkz., Ardsrotelis operi cum AÂrerrois commMEMİRFİİS, Veni 

ve Venice, 1575. 

* BEZ, EB.1.J. Rosenrhal, ed., Arerroes” Commesmtary on Plato» Re- 
öoebile; Cambridge, 1956 ve R. Lerner, Aperroes on Pinto Repwbiir, 
Jrhaca ve Londra, 1974. İbn Rüşd'ün hayat ve düşüncesi ile ilgili 
Avrupa'da yapılmış en iyi iki çalışma hala şu eserler sayılabilir: EZ: 
Renan, Averross er HÂverroisme, Paris, 1882 ve daha geç bir dö- 
nemde yazılan L. Gauthier, J/47 Rorhd (4rarroes), Paris, 1948. 
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metafizik ilminde olduğu gibi, “ilâhi varlıklardır. İlkinin kayna- 
ğı tabiatken ikincinin kaynağı Allah'ur.' 

Pratik ilmin ilk kısmı olan ahlâk, iradi fil ve alışkanlıklarla 
gili olup, 'Tıp ilminin sağlığa kavuşup hastalıklardan sakınmay- 
la (hijyen) ilgilenen kısmına karşılık gelirken, ikinci kısım, bu 
alışkanlıkların nefse kazandırılması yöntemleriyle ilgilidir ve 
ubbın sağlığı koruyup hastalıkları iyileştirme, yani tedaviyle 
ilgili kısmına karşılık gelir. 

İbn Rüşde göre ahlâk, siyasetten ayrılamaz. Gerçekte ahlâk, 
ikinci kısmı siyaset olan pratik sanatın ilk kısmı olup bu bağ- 
lamda siyasetin üstünde mantıki bir önceliği vardır. Bu sanar 
tarafından ortaya konulan insani mükemmellik (veya erdem) 
türleri dörtrür: teorik, fikri, ahlâki ve teknik.? Diğer bütün mü- 
kemmellikler, teorik olanın hizmetinde olup, ona hazırlık vazi- 
fesi görürler.? Fakat bir kural olarak, diğer insanların yardımı 
olmadan tek bir insanın bu mükemmelliklerin tümüne ulaşması 
mümkün değildir. Bundan dolayı da siyasi bir birliğe ihtiyaç 
vardır. İbr” Rüşd bu durumu, bireysel yetenek ve mizaç farkiı- 
İıklarına bağlar. Çünkü her bir ferdin bütün mükemmelliklere 
ulaşabilmesi imkânsızdır, yoksa tabiat boş yere bir şey yapmış 
olurdu.* 


Hikmet, şecaat ve iffer erdemleri, Efâtuncu çizgiye uygun 
olarak şehrin veya devletin üç parçasına karşılık gelen nefsin üç 
“parçasının her birinin mükemmelliği ile özdeşleştirilmiştir. 
Dolayısıyla, akli kısmı gazap ve şehvet kısmını idare ettiği oran- 
da kişi akıllıdır; gazaplanan kısım aklının kontrolüne girdiği, 
doğru oranda ve doğru zamanda işlev gördüğü kadarıyla kişi 
şecaatlidir. İbn Rüşd, iffetin de şehvet gücünün aklın kontrolü- 
ne girmesinden oluştuğunu kabul ermekle beraber, adalet gibi 


* Bkz., Lerner, Apesrres, s. 3 vd. Kış,  Moralia Nicomachiz 
Esposizlome, Venice, 1562, vr. Za ve 160b. 

Lerner, Averroes, s. 5. Krş., Fârâbi, Tahsil, s. 2; Fusdl, s. 29 ve 
Nikomakos'a Etik, VI, 1139a 4 vd. 

Lerner, Aperroes, s. 5 vd. ve 92. 

Lerner, Arerroes, s. 6. Kış., İn Moralia, vr. 17a veb. 
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tek bir parçadan ziyade, nefsin bütün parçalarına atfedilen iffeti 
tartışırken tereddür eder.) Adalete gelince, Eflârın'tun Devletin 
dördüncü kitabında ifade eriği gibi, o her ferdin nefsindeki 
adaletin “nefsin her bir parçasının sadece yapması gerekeni, 
uygun oranda ve uygun zamanda yapmasına” bağlı olması gibi, 
“şehirdeki her insanın tabii olarak kendisine ait işi yapabileceği 
en iyi şekilde yapmasından başka bir şey değildir.” Bu da sade- 
ce aklın, nefsin diğer iki gücünü veya şehrin buna karşılık gelen 
kısımlarını idare ermesine izin verildiğinde mümkün olur! 

Nefsin veya devletin “dahili? bir erdemi olan bu Eflâtuncu 
adalet anlayışı, Nikomakhas'a Etik V, 1129b 25 vd. şerhinde, 
“erdemi hem kendinde, hem de diğer insanlarla olan ilişkisinde 
gösteren tam anlamıyla adil insanın” göstergesidir. Bu nedenle 
de şerhte kişiyle sınırlı kalmayıp onun komşularıyla olan ilişkisi- 
ni de kapsayan “mükemmel erdem?” olan Aristo'nun evrensel 
“genel adalet? kavramına karşılık gelecek şekilde düzenlenmiştir. 
Aristo'nun da iddia ettiği gibi bu adaler, erdemin bir parçası 
olmayıp erdemin tamamıdır. ; 

“Özel adalere gelince, bunun tevzii ve düzeltici olmak üzere 
başlıca iki alt kısmı vardır. İlki şeref veya paranın adil bir şekilde 
dağıtımıyla, ikincisi ise adalersizliğin kaynağı olan eşirlere eşit 
olmayan, eşiz olmayanlara da eşit bir şekilde verme neticesinde 
bozulan “oranı düzeltmeyle ilgilidir.* 

Ahlâki incelemeyi tamamlamak üzere daha sonra şu üç soru 
tartışılır: 


Bu erdemlerden her birini gerçekleştirmek için gerekli şartlar 
nelerdir? Mesela, şecaar nefste atılganlık ile ürkeklik arasında 
orta bir huy olarak tanımlanmuşur. Fakat bu erdemin ortaya 
çıkabileceği şarılar açıkça belirlenmedikçe bu tanım erdemi 


Lerner, Averroes, s. 7 ve 8. Kış., Cumhuriyet, IV, 43)A. 

? Lerner,Averroes,s. 7. Kış., Derler, IV, 432c vd. , 

$ Ta Moralia Nicomachia, vr. 63b. Kış., M. Fahri, “Justice in Islamic 
Philosophical Erhics”, Joumal of Religiows Ethics, YII (1975), s. 248 
vd. 

* Ir Moralim, vr. 69 vd. 
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gerçekleştirmek için yeterli değildir. Çünkü Aristo'nun dediği 
gibi ahlâki bilginin amacı sadece bilmek değil, daha ziyade 
yapmaktır.! 


Bu erdemler gençlere nasıl kazandırılacak ve nefse yerleştik- 
Ten sonra nasıl korunacak? Aynı şekilde, reziletler nasıl yok edi- 
ecek? İncelemenin bu kısmı, Tıbbın, sağlığın korunmasıyla 
ilgili hijyen ve hastalıklardan kurtulmayla lgili tedavi kısımları- 
na benzetilebilir. 

Hangi huylar veya erdemler diğer huy ve erdemleri kuvvet- 
lendirir. veya engeller? Çünkü, sağlığın korunması gibi, ahlâki 
karakterin korunması da, kısımların bir biriyle olan irtibatının 
doğru bir şekilde anlaşılmasıyla başarılabilir. 


Aristo'yu takip ederek İbn Rüşd, genel olarak ahlâk ve siya- 
serin, erdemleri vatandaşlara kazandırma olan pratik gayesine 
ulaştıran iki yol bulunduğuna inanır: İlki delillendirme ikincisi 
ise zorlamadır.? Bu bağlamda, onun düşüncelerinin en ilginç 


.kısmı, vatandaşların her sınıfına uygun gelecek delil türünü 


belirlemektir. Çoğunluğa hitâbi ve şiirsel deliller uygunken, 
seçkin azınlığa. burhâni deliller uygundur. Bu sınıflardan her 
biri, kendi tabiarlarının imkân verdiği mükemmellik türünü 
kazanabilirler.3 i 

Bu farklı delil türleri sınıflandırmasının sosyal uzantıları, 
Fashl-makâPda bir temel değişiklikle, yani hirâbi ve burhâni 
Sınıf arasına cedel ehli diye bir orra sınıf ilave edilerek geliştiril- 


| miştir. Bu orta sınıfa İbn Rüşd, öncüllerinin en fazla muhtemel 


veya genel kabul görmüş (weşhiir) belirsiz karakterinden dolayı 


Lerner, Averroes, s. 8. Kış., Nikomakos'a Esik, Ti, 1103b 26 vd. ve 
X,1179b1 vd. 

Lerner, Arerroes, s. 10 vd. Kış., Nikomakos'a Etik, X, 9. 

Lerner, Averroes, s. 10. Kış., Fârâbi, Tahsil, s. 31. Bu tür deliller 
için Kış., Aristo, Rerorik, 1, 185da ve Sofistik Deliller, 165b. 
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delilleri burhâni seviyeye çıkamayan kelâmcıları, özellikle de 
Eş*ari kelâmcıları kasteder.! 


Jon Rüşde göre, insanların bu üç sınıfa ayrılmasının ve buna 
karşılık gelen delil türü sınıandırmasının dini-ahlâki önemi 
şudur: Böylece şeriar bütün insanlara ebedi mutluluklarının 
temeli olan teorik ve pratik hakikatlerin bilgisini öğretebilir. Bu 
bilgilerden ilki, Allah bilgisi ve diğer mevcut varlıkların gerek 
kendi zâti, gerekse ebedi mutluluk ve mutsuzluk bilgisini içerir. 
İkinci kısım ise mutluluğa ileten fiillerin işlenmesi ve mutsuzlu- 
ğa ileten fiillerden kaçınılmasını ihtiva eder. Yine bu filler, za- 
hiri veya bedeni filleri, yani fikıh ilminin ilgilendiği zahiri hü- 
kümleri ve “meâd ilminin” ilgilendiği nefse bağlı batıni fülleri 
içerir.? 

Bu üçlü tasnifin bir diğer önemi de “burhan ehlinin (veya fi- 
lozofların) diğer herkese karşı Kesin üstünlüğünün savunulma- 
sıdır. Devletre resmi muhafizlik sanatı ve ulema topluluğu için- 
de de, massların müteşabih kısımlarının ve'vili onlara alttir.? 
Tahmin. edilebileceği gibi, onların nihâi murluluğu, yukarıda 
zikrettiğimiz ve Aristo'nun Nikomakhos'a Etik'reki erdem teori- 
sinin de bir anlamda bel kemiğini oluşturan ahlâki ve aki? er- 
demlerin uygun bir tarzda kazanılmasından olüşmaz.* Aksine 
bır mutluluk, Fârâbi, İbn Sinâ, ve İbn Bâccenin de (öl. 1138) 
ifade ettiği gibi, insan tabiatının yetkinliğinin gerçekleştiği 
Plotinuscu faali akılla ilişki kurma idealinden oluşur. Selefi İbn 
Bâcce gibi İbn Rüşd de insanın faal akılla ilişki kurma (625754/) 
şeklini belirleyen özel bir formül arama ile meşgul olmuştur. 
İbn Rüşd, hem De Anima şerhinde hem de “Maddi (heyülâni| 
akıl bedende iken, faal akıl maddi akılla ilişki kurabilir mi?” adlı 
risalede bu problemle uğraşmıştır. O, ikinci risalenin amacıyla 
ügili olarak şöyle yazar: “Bizi büyük bir gaye ve nihâi murlulu- 


| Bkz., Faslwİ-makâl, ed. A. Nader, Beyrut, 1961, s. 50 vd. Buna 
karşı Lerner, Averroes, 5. 17 vd. 

? Faslmlmakâl,s. 49 vd. 

Faslu-makâl, s. 52 ve Lerner, Averroes, s. 16 vd. 

* Örnekolarakbkz., Nikomakosn Esik, 1,13; VI,1,2;X,7,8. 
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ğun bilgisine, yani maddi akıl bedende iken faal akıl onunla 
ilişki kurabilir mi? meselesiyle ilgili bilgiye götürecek bütün açık 
yolları ve tutarlı burhâni delilleri ortaya koymak. (...) Herne 
kadar bu konudaki söylemi bize ulaşmadıysa da, bu husus Filo- 


zoPun (Arisro'nun) (incelemeyi) vaad ettiği bir soruydu” 


Afodisiaslı İskenderin Aristo'ya göre heyülâni (maddi), 
meleki ve faal akıllar arasındaki ilişki anlayışının kısa ve tasdik 
eder bir özetinden sonra İbn Rüşd, bu üç akıldan her birinin 
fonksiyonunu belirlemeye girişir. Maddi (beyülâmiy akıl, esas 
itibariyle meleke halindeki akılla tamamlanan potansiyel bir 
güçtür. Diğer taraftan faal akıl ise, kendisiyle potansiyel 
akledilirlerin Sil haline çıktıkları akıldır. Bununla birlikte, bu 
aklın iki fonksiyonu vardır: (a) Maddeden ayrı ( mufârık) olması 
nedeniyle, aklın ve aklın nesnesinin özdeş olduğu diğer bürün 
ayrık akıllarda olduğu gibi, kendisini idrak eder. (b) Maddi akla 
yerleşmiş akledilirleri potansiyel halden fiil haline getirerek kav- 
rar. Bu anlamda bu akıl (yani faal akıl), insanla irtisal eder ve 
onunla irtibatı suretin madde ile irtibatı gibidir. Bununla birlik- 
ie İbn Rüşd'ün gözlemine göre, faal aklın bu iki fonksiyonu 
birbirinden ayrılamaz. Çünkü, bu akıl insanın “maddi? aklı ile 
ittsal ettiği oranda, bir üst fonksiyonu olan kendini idrak fiilini 
gerçekleştirebilir. İbn Rüşde göre, düşük seviyeden yüksek 
“seviyeye doğru bu ilerleme, sadece epistemolojik zorunluluk 
olmayıp, hiç bir seviyenin tamamlanmadan kalmamasını takdir 


© aden ilâhi hikmet ve adaletin de gereğidir.” 


Faal aklın bu çift yönlü eylemini, etik ve akli erdemlerin ah- 
lâki çarısıyla karşılaştıracak olursak, Devler telhisinde İbn Rüşd, 
mükemmelliğin iki derecesini birbirinden ayırır: İlki ferdin 
iradesiyle kazanılırken, ikincisi ise faal akılla irtisal kurularak 
kazanılabilir? Bu yolla ay altı aleme hakim olup, insanın en 
yüce akli isteklerinin tatmin edildiği “irtsal'in semavi fâiline 


Bkz., Risâleri-imisdl, Telbisu kitâbi'n-mefe ek, cd. A. E. Ehvâni, 
Kahire, 1950, s. 119. 


7 © Risdlesiğil-imisâl s. 122. Kış., Tefbis kirâbi”n-nef, s. B8. 


Bkz., Lerner, Âverroes, s. 93 vd. 
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insanın nihâtf bağımlılığı teorik alanda terkedilmeden, ahlâki 
düzlemde iradenin nisbi özerkliği kazanılmış olur. Faal aklın iki 
fonksiyonu arasındaki ayrım, İbn Rüşd'ün daha da açık olması- 
na imkân veriyor: İnsanın nihâi mutluluğu, en yüksek derecede 
kendini kavramaya katılımı vasıtasıyla gerçekleşir. Çünkü, böy- 
iece onun akli tabiatı tam anlamıyla kemale ulaşır ve o sonsuza 
dek akledilir alemde yaşayarak ayrık akıllar aleminin bir üyesi 
ohir.! 


Lerner, Averroes, s. 93 vd. İbn Rüşd'ün “imisa? görüşü için bkz. 
Episrle om the Possibilizy of Comjwnetion wizl the Active Intellect by Tn 
Rashid, with the Commentary of Moses Narboni, A Critical Edition 
and, Annorated Translation, by Kalman P. Bland, New York, 
1982. Kış., In Moralin Nicomachia, vr. 153-54. 
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IV- YENİ PİSAGORCU ve FAYDACI ÖGELER: 
İHVÂN-I SAFA (10. ASIR) 


1. Ahlâki Yasıfların Doğuş ve Gelişimi 


İbn Sinânın selefleri olan İhvân-ı Safâ, ahlâki sorularla daha 
geniş ve değişik bağlamlarda ilgilenmiştir: Psikolojik, kozmolo- 
jik ve teolojik. Risalelerinin kısmen abartılı karakterini göz 
önüne aldığımızda, bu eserlerde ahlâki soruların metodik ince- 
lemesini bulmuyoruz. Fakar genel bakış açılarının, ahlâki ve 
öğretici bir ruh yansıttığında da şüphe yoktur. 

İhvân-ı Safâ, ahlâki tartışmalarında iki temel yaklaşım. be- 
nimsemiştir: İlki anmopolojik ve genetik, diğeri ise kozmolojik- 
tir. İlk yaklaşım ile insanın yaratılışı, karakterini oluşturan deği- 
şik vasıfları kazanması ve Allahın halifesi olarak ahlâki ve akli 
istidatları vurgulanır. İkinci yaklaşımla ise, âlem ile olan ilişkisi 
ve değişik yetileri ve organları ile âlemin değişik parçaları ara- 
sındaki analoji dikkatlice geliştirilir. Böylece, Stoacı düstur çer- 
çevesinde küçük âlem olan insan, büyük alemin bir kopyası 
şeklinde tasvir edilir. 

İhvân, ahlâkı “bedenin her bir organına âit olan ve kendisiy- 
le bedenin hiç düşünmeden kolayca belli fiilleri, işleri veya sa- 
natları yapabildiği, veya belli ilimleri, ahlâki özellikleri, siyasi 
eylemleri kazanabildiği”! bir “istida'at” olarak tanımlar. Bu 
istidatların veya vasıfların eğitim, felsefe çalışma ve şeriat kural- 


| Bkz., Resim İvön es-Saf&, Beyrur, 1957, 1, s. 305. Kış., Kraus, 
“K. al-Akhlâg li Jâlinüs”, s. 25 ve İbn Miskeveyh, Tehzibii”-ahlâk, 
s.31. Walzer Galen tarafından nakledilen karakterin akıl dışı teme- 
line dair bu dokirinin Posidonios tarafindan Stoacı Chrysippus'a 
karşı yorumlanıp savunulan Orta dönem Eflârıncu irtibatını ikna 
edici bir tarzda savundu. Bkz., “New Light on Galem's Moral Phi- 
losophy”, Greek into Arabic, Oxford, 1962, s. 147 vd. ve 161 vd. 
İhvân-ı Safa ve İbn Miskeveyii're “nefsin arındırılmasının? Yeni Ef 
lâtuncu yönleri için bkz., Daiber, Oriemialistisehe Literaturzeitung, 
76 (1981), s. 46 vd. 
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larına uyma yoluyla kazanılması, şecaar, iffet ve adaler erdemle- 
rinin uygulanmasını kolayca gerçekleştirmeye vesile olur. 


İnsanın bu esnekliğinin en önemli özelliği, İhvân tarafından 
külli nefs ile özdeşleştirilen ve mümkün olan vasıf ve yertenekle- 
rin her türünü elde etmeye müsait olan “mutlak insan isüdadı 
ile irmbatlandırılmasıdır. Önceden belirttiğimiz gibi, bu mutlak 
insan da Allah'ın yeryüzündeki halifesi addedilmiştir.! Daha 
sonra göreceğimiz üzere, istidat veya gücün kendisi de nihât 
olarak insanı yarattıktan sonra onu âlemde kendisine biçilen 
rolü oynaması için gerekli olan bir dizi vasıflarla donatan AL 
İalv'tanı alınmıştır. Bu vasıflar da şunlardır: (a) Dört tabiat ve 
doküz mizaca en uygun bir şekilde sahip olan fiziki yapı, (5) Bu 
yapıya Allah'ın üflediği ruh, (c) Kısmen hayvan? olup onun 
hareket etmesini, algılamasını, anlamasını ve dilediği eylemleri 
işlemesini sağlayan; kısmen de ruhi olup, onun semavi varlıkla- 
rın. ruhi erdemlerine katılmasını, bürün ahlâki vasıfları elde et- 
mesini ve kendi tabiatının öğrenme veya elde etmesine uygun 
bürün ilim ve sanatları öğrenmesini sağlayan nefs.? Buna göre 
ahlâki ve psikolojik vasıfların farklılığı, ne her insanın bir örneği 
olduğu “mutlak insan” tabiatından kaynaklanmakta, ne de insa- 
nın başlangıçta uğruna yaratılmış olduğu ilâhi maksattan kay- 
naklanmaktadır. Bu farklılıklar aşağıdaki faktörlerden meydana 
gelmektedir: 


"Tabiat ve mizaç farklılıkları. Mesela, sıcak mizaçlılar cesur, 
cömert veya hafif meşrep olmaya; soğuk tabiatlılar tembel ve 
hanral olmaya; ıslak tabiarlılar ahmak ve istikrarsız olmaya; son 
olarak kuru tabiatlılar da sebarkâr, açgözlü ve kindar olmaya 
meyyal olurlar. i 


İklim ve coğrafi şartların farklılığı. Mesela, sıcak bölgelerde 
doğan insanlar soğuk mizaçlı olmaya meyyal iken, daha soğuk 
iklimlerde doğan insanlar daha sıcak olmaya meyyaldirler. 
“Çünkü soğuk ve sıcak bir birine zıt olup, aynı anda aynı me- 
kanda bulunamazlar. (...) Bu nedenle biz, Etiyopyalılar, 


) Resâil,s. 306. 
? Resdil,s. 297 vd. 
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Nubiyalılar, Zenciler ve Hindistanlılar gibi güney bölgesi sakin- 
lerini sıcaklığın dışsal etkilerini yansıtır görmemize rağmen, 
onların bedenlerinin içinin serin kaldığını görüyoruz. Diğer 
taraftan, kuzey bölgesi sakinleri soğuk iklimin dışsal erkilerini 
yansıtmalarına rağmen sıcaklık onların bedenlerinin içine işle- 
miştir.” 

Meteorolojik ve Astrolojik şartlar: Mesela, Mars gibi ateşli 
gezegenlerin hakim oldüğu ateşli bölge içinde doğanlar, gazaplı 
ve huysuz olmaya meyyal iken; Venüs gibi sulu gezegenlerin 
hakim olduğu sulu bölgede doğanlar, soğukkanlı, ıslak ve ben- 
zeri tabiatra olmaya meyyal olurlar.” 

Risaleler'in astronomi ile ilgili bölümlerinde, bu etkilerin 
şekli detaylı bir şekilde tartışılır. Bununla birlikte bu etkilerin 
sırları, sadece ilâhi yardım ve aydınlanmayla desteklenmiş ö- 
nemli hakim veya filozoflar tarafından bilinir. Bu etkiler belli 
oranda külli nefsten çıkıp sabit yıldızlar ve gezegenleri geçerek 
nihâi olarak dört unsura ulaşır. Daha sonra da onların vasıtasıy- 
İa madenler, bitkiler ve hayvanlar âlemine ulaşır.3 

Bu etkilerin yayılma şeklini İhvân, güneş ve gezegenlerden 
çıkıp tüm dünyayı aydınlatan ışığın yayılma şekline benzetir. 
Değişik gezegenlerin göksel rotalarındaki farklı birliktelik ve 
burçları bu yayılmanın şeklini belirler. Bu da oluş ve bozuluş 
âlemindeki fertlerin karşılaşacağı mutluluk ve mutsuzluğun 
derecesini belirler.* 

a Kültürel, dini ve eğitimden kaynaklanan belirlenimler. Bu 
belirlenimler kişiyi erdemli, yüce ve insanca hayata veya bunla- 
rın zıddı bir hayata yönlendiren vasıfların kazanılmasında açık 
bir rol oymarlar. Bu vasıfları belirlemede ailenin, öğretmenin ve 


Resfil, TI, s. 303. 
Resdil, II, s. 304. 
Resâil, TI, s. 144 vd. 
Resdil, TI, s. 147 vd. 
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büyüklerin etkisi, güncel âdet ve kuralların etkisi kadar büyük- 
rür.i 

Sonuç olarak, ahlâki vasıflar iki gruba ayrılabilir: (a) Tabii 
veya. yerleşik vasıflar ve (b) Kazanılmış veya alışılmış vasıflar. 
Bu vasıfların bazısı, İhvâm'ın şehver ile özdeşleşürdiği bitkisel 
nefse; diğerleri hayvani nefs ile özdeşleştirilen gazaplanan güce; 
diğer bir kısmı da akli güç ile özdeşleştirilen insani nefse airtir.? 
Her bir nefse bir dizi meleke veya istidat karşılık gelmektedir: 
kine karşılık olarak yiyecek isteği; ikinciye karşılık olarak üre- 
me veya öc alma isteği; üçüncüye karşılık olarak bilgi ve yetenek 
elde erme isteği. Bu güçlerin nihâf iki temeli ise, kendini koru- 
ma arzusu ve kendini yoketmeden kaçınma olup bunlar her 
türlü insani çabanın nihâi amacıdır: (a) Bu hayatta mümkü 
olduğunca uzun ve ulaşılabilecek en iyi şartlarda yaşamak ve 
(b) Sonsuz mutluluk hayau olan gelecek hayata katılmak.3 


Dünyevi ve uhrevi bu iki amaca ulaştıran erdemler, İhvân ta- 
rafından tarihsel bir önem de arzeden dini bir şemaya göre dü- 
zenlenmiştir. Akledilir âlem ve bu âlemde ilâhi Yahürudi (Gd- 
ms) merkezi konumu düşünülürse, bu kanunun, astlarına karşı 
konumu, bir sayısının diğer sayılara konumu gibi olan kanun 
koyucu (yani Peygamber) tarafından idare edilen “ruhi âlemi” 
nasıl oluşturduğu görülür. Bu âlemin hayatiyeti ve refahı, onun 
sekiz sınıfını bir arada tutan doğru bir düzene bağlıdır. Bu sınıf- 
lar Şunlardır: kıraat erbabı, raviler, fakihler, müfessirler, savaşçı- 
İar, kanun koyucunun halifeleri, ibadet erbabı ve zahitler, ve son 
olarak “O'nun vahyini yorumlamakla mükellef alimler”, yani bu 
âlemin raşir imamları.* 


! Resâil, TI, s. 307 vd. 

Aristo'nun üçlü bitkisel, hayvani, ve insani nefs sınıflamasının 
Eflâtuncu şehvet, gazap ve akıl sınıflamasıyla özdeşleştirilmesinin 
kaynağı Galen görünüyor. Bkz., P. Kraus, ed. Kiz#bwel Akbldk i- 
Jâlinds,s. 22,26 ve 35. 

3 Resâdi, 11, s. 316 vd. 

* Resâil,s.321 vd. 
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Bu sınıfların her birine ait bir dizi erdemler vardır. Bu er- 
demler bürünün uyum ve refahını sağlar. Kıraar erbabının er- 
demi, esas itibariyle dil bilgisine ve klasik eğitime dayalı olup 
belagat ve tevazudan oluşur; hadis ravilerinin erdemi dikkadlilik, 
doğruluk ve dindarlık; fakihlerin erdemi kanun koyucu tarafin- 
dan Konulan emir ve yasakların ve bunlara karşılık geler müey- 
yidelerin bilgisi ve buna ilave olarak kıyasın temel prensiplerinin 
ve bu prensiplerin özel durumlara nasıl uygulanacağının bilgisi, 
hukuki kararlarda dikkarli olmak ve kıskançlıktan, muhalefet 
etmekten ve muhalife karşı kibirli ve küçümser tavırlardan ka- 
çınmaktır. Müfessirlerin erdemi dilbilgisi kurallarına hakim 
olmak ve kamunun kapalı anlamını kavramada ferasetli olmayı 
içerir. Savaşçıların erdemi dini coşku, şecaat ve dindarlık; din- 
dar avamın erdemi kanaat, zahitlik ve gururdan ve sürekli ölüm 
korkusundan kurtulmakur. Risaleler yazarına göre, son Sınıf 
olan peygamber halifelerinin erdemi, tek bir cümle ile ifade 
edilemez. Gerçekten de 51 risalelik koleksiyonun tamamı onla- 
rın erdemleri, işlevleri ve bilgi türlerinin bir izahıdır.' 


2. Küçük Âlem olarak İnsan 


Bu analizden, İhvâmın ahlâki düşüncesindeki dini motifin ne 
kadar kuvvedi olduğu; diğer insanlarla ve daha geniş anlamıda 
âlemle ilişkisi bağlamında onların insan kavramının ne kadar 
organik olduğu görülebilir. Bu ikinci ilişkinin en etkili ifadesi, 
onların Risaleler'de devamlı tekrarladıkları insanın her yönden 
büyük âlemi yansıtan bir küçük âlem olduğu iddialarıdır. Bu 
iddia detaylı bir şekilde işlenmiş ve “küçük âlemin? büyük âleme 
benzerlikleri etraflıca ortaya konmuştur. 

Risaleler yazarının ifadesine göre, eski filozoflar maddi âlemi 
gözlemleyip, bunun üzerinde düşünme neticesinde “bu alemde 
insandan yapı bakımından daha tam veya şekil bakımından daha 
mükemmel olan veya genel olarak âleme diğer her şeyden daha 
çok benzeyen hiç bir parça bulamadılar.” Onlar insan bedenini 


1 Resâdi,s.324 vd. 
3 Resâil, Yi, s. 457. 
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yörüngeleri, gezegenleri, elementleri, madenleri, bitkileri ve 
Pe 


hayvanlarıyla bir bürün olarak fiziki âlemin bir kopyası olarak 


$eyranlardan oluşan ruhi alemin bir prototipi olarak buldular, 


İnsan bedeninin dokuz “maddesi” olan kemik, ilik, ct, damar- 
lar, kan, sinirler, deri, saç, ve urnak, göklerin dokuz €ş eksenli 
yörüngelerine karşılık gelir. Zodyaktın 12 burcu dokuz işareti, 
bedenin iki göz, iki kulak, iki burun, iki meme, göbek, ağız ve 
iki boşaltım kanalından oluşan on iki deliğine karşılık gelir: Bu 
burçlar kuşağının altısı kuzey, altısı da güneyde olduğu için, 
aynı şekilde bu delikler de iki gruba ayrılmış olup alusı sağda, 
altısı da solda bulunur, 


Sırasıyla ferdi nefs ve bedenlere etki eden birer nef ve bede- 
ne sahip yedi gezegen de, insandaki yedi bedensel güç olan 
çekme, birleşme, sindirim, boşalıma, beslenme, büyüme ve 
tasvir güçlerine ve işitme, görme, tatma, koklama, dokunma ve 
bunlara ilave olarak konuşma ve akletmeden oluşan yedi ruhi 
güçlere karşılık gelir.! Son iki Süç ay ve güneşe karşılık gelir, 
çünkü “ayın yirmi sekiz safhayı aşarken ışığını güneşten alması 
gibi”, komuşma gücü de (Arap) alfabesinin Yirmi sekiz harfi ile 
gösterilen değişik sesleri boğazdan çıkarırken akıldan alır. 

Diğer taraftan gözler, Jüpiter'in iki mevkiine; kulaklar Mer- 
kürün iki mevkiine; burun ve meme delikleri Venüs'ün mevki- 
lerine; iki boşalım kanalı Satürmün iki mevkiine; ağız Güneş'in 
ve göbek deliği de Ay'ın mevkiine karşılık gelir,3 

Yazar.daha sonra ay alı âlemine Seçip, burada dörr element 
ile beden organları arasında benzerlik kurar; baş, duyu organla- 
rının eylemlerine ilave olarak kendisindeki görme tışınları” ne- 
deniyle ateşe karşılık gelir; göğüs, nefes alma nedeniyle havaya 
karşılık gelir; göbek, “rumbetliler ile dolması nedeniyle suya 
karşılık gelir; karın alı ise, diğer üç elementin toprakta toplan- 


' Resi, YI, s. 464. 
> Resi, Ts. 464-465. 
© Resdil,YI,s. 463 vd. 
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ması veya onun etrafında dolaşması gibi, diğerlerini kendinde 
bulunması nedeniyle toprağa karşılık gelir. Bu dört elementten 
rüzgar, bulut, yağmur olaylarının ve madenlerin sebebi olduğu 
kadar, bitki ve hayvanların da sebebi olan buharlaşma meydana 
gelir.i 

Sonrasında yazar, bir anlamda mecazi tarzda insan bedeni ve 
fiziki âlem arasında ilave genel benzerlikler kurmaya çalışır. 
insan bedeninin Yapısı, dünyanınkine benzer: kemikler dağlara, 
ilik madenlere, göbek denize ve beyin bitkilere benzer, İnsanın 
ön tarafi doğuya, arkası batıya, sağ tarafi güneye, sol tarafi ku- 
zeye karşılık gelir. Onun nefes alması rüzgara, konuşması gök 
gürlemesine, sesi şimşek çakmasına, gülmesi gün ışığına, ağla- 
ması yağmura benzer. Onun hayatının dört devresi yılın dört 
mevsimine benzer; onun talihinin değişmesi yıldızların aşağıya 
ve yukarıya doğru olan hareketlerine benzer, 


> 


vezirleri ile Merkür arasında, hakimler ile Jüpiter arasında ye 
muhalif gruplar (Bavâric) ile Ay arasında bir anlamda rastgele 
benzerlikler kurar.? : 


3. Özgür İrade ve Kader 


Risalelerin yazarı, bu psikolojik ve kozmolojik benzerlik ve 
karşılaştırmalardan öğrenilmesi gereken ahlâki ve dini dersleri 
tekrar tekrar vurgulamaya çalışmaz. Onun bir çok yerde zikrer. 
tiği önemli bir ahlâki soru, Özgür irade ve kaza ve kader soru- 
sudur. Beşinci dini Risalede O, daha önce gördüğümüz gibi, 
bazı hadisçi ve Gkıhçıların birbirinden ayrılamaz addettiği? kaza 
ve kader inancıyla gerçek iman arasındaki irtibatı belirtir. Fakat 
ilâhi irade ve kazaya ilave olarak, İhvân tartışmaya yer yüzünde. 
ki olaylara yıldızların etkisini vurgulayan Yeni Eflâruncu koz- 


Resdsl, TA, s. 463 vd. 
Resdil, TL, s. 467. 
Bkz., bu kitab, önceki bölümler, 


Vm 
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molojiye ve yaygın asırolojiye dayanan farklı bir belirlenim 
anlayışı dahil eder. Onlar, bu iki ilâhi ve astrolojik belirlenim 
anlayışının uyuşmazlığını yeterince takdir edemediler. Bu ne- 
denle de “nefsin kısmetin gerirdiğiyle tatmin olması” şeklinde 
tanımladıkları Kadere rıza göstermeyi, gerçek imanın ön şartı 
kabul ettiler. Onlara göre bu kısmet (Wekddin), yıldızların bü- 
kümleriyle belirlenmiş olup ilâhi kader sadece “bu: belirlenimin 
ne olduğuna dair ilâhi önbilgidir.” Kuran'da bir çok yerde 
emredilen bu rızaya, sadece dini kuralları (724415) tam olarak 
uygulayanlar, yani peygamberler ve onların gerçek takipçileri 
ulaşabilir. Fakat bu bağlamda Sokravın, şehrin kanunlarından 
kaçmak yerine ölüm cezasına kahramanca boyun eğmesi gibi, 
sekiler tarihten örnekler de verilmiştir. Dini tarihten verilen 
diğer örnekler, “ilâhi kader ile belirlenen kışmetlerine sorgusuz 
ve rıza göstererek teslim olan Habil, halife Alönin ikinci oğlu 
Hüseyin, Hz. İsa ve Hz. Muhammed'dir. Bu şekilde bir tesli- 
miyede onlar, Allahın seçkin kullarına vadettiği tasvir edilemez 
mutluluk, rahatlık ve refahı hak ettiren büyük bir metanet gös- 
termişlerdir.? 


Bununla beraber Risaleler'in yazarı, insan iradesi ile Allah'ın 
kudreti arasındaki çatışmanın getirdiği ahlâki ve felsef zorlük- 
lardan da habersiz değildir. Yazar, daha önce gördüğümüz gibi 
fakih ve kelâmcı grupları, bir yanda özgür irade taraftarları olan 
Kaderiler ve Mutezile, diğer yanda ise ilâhi kader taraftarları 
veya Cebriyye diye ikiye ayıran bu çatışmayı çözmeye çalışır. 
Yazar, Allah'ın fâilde yarattığı her kudret ve gücün kaynağı 
olduğunun kabul edilmesi gerektiği hususunda, ikinci grubun 
görüşüne katılırken, bu “yararılmış gücün” bir mecburiyeti de 
gerektirmediği hususunda ilk grubun görüşüne katılır. “Çünkü 
onun belli işleri yapmasını sağlayan bu güçle (470) aynı zaman- 
da bu işlerden sakınabilir.” Bu bağlamda eylemler ya nisperen 
kolaylıkla veya zorlukla gerçekleştirilir. Nefin turkuları veya 


) Resâil, IV,s. 73: 
? Resâji, IV,s. 79. 
? Resâik MI, s. 499, 
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şeytanın vesveseleri £âili belli bir yöne veya onun zıddına yön- 
lendirebilir. Dolayısıyla ona göre fiil ne tam olarak belirlenmiş 
ne de tam anlamıyla özgürdür. Bu lafzf uzlaşım, belli oranda 
mugalataya dalmadan da başarılamamış ve okuyucuya şöyle 
hitab edilmiştir: “Ey kardeş, zannetme ki Hil ezeli ve değişmez 
takdir olarak isimlendirilen Allah'ın önbilgisi olmadan fâil tara- 
fından gerçekleştirilebilir veya fâil belli filleri işlemeye veya 
yapması emredilen fiilleri yapmaktan imtina edebilir (iiyesser). 
Bu iki vasıf fezelilik ve değişmezlik) yıldızların gidişatının ve 
göksel burçların belirleyicisidir.” i 


i »Resâil, Vİ, s. 500. 
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V- YAHYA B. “ADİ (51. 974): MANTIKÇI ve AHLÂK 
FİLOZOFU 


1. Ahlâk'ın Konusu ve Gayesi 


İlk sistematik ahlâk eserlerinden biri olan Tehsibi/-ablâk 
(Ahlâkn Olgunlaştırılması) adlı eseri Yakubi mantıkçısı ve 
teoloğu Yahya b. “Adi'ye borçluyuz. Bu eser büyük ihtimalle 
ibn Miskeveyivin aynı ismi taşıyan eserinden kırk yıl kadar önce 
yazılmıştır.! 


Yazar, akıllı bir varlık olarak insanın yükümlü olduğu her fa- 
zilerli vasfı (size) kazanıp her rezilerten sakınarak, karakterini 
arındırmada mükemmelliğe ulaşma görevini bir düstur olarak 
belirrmekle başlar. Bu çifte görev, değişik ahlâki vasıfları, onla- 
rın sebeplerini, türlerini ve ak kısımlarını, bazılarının niçin tas- 
vip edilip, bazılarının ise niçin yerildiğini ve niçin ilk tür fiilleri 
işleyenler takdir edilirken, ikinci tür filleri işleyenlerin yerildiği- 
ni metodik olarak incelemek$sizin kolayca tamamlanamaz.? Bu 
incelemenin bir çok faydası vardır bunlar: (a) Asalerli insan 
örneğine öykünüp, asaletsiz insan örneğinden kaçınmak arzu- 
sunda olan ahlâki ihtiras sahibine kılavuzluk eder; (b) Erdemli 
Hil türlerini uygulama ve erdemsiz olanları terk erme yolunu 
gösterir; (c) Ahlâki model olarak alınması gereken insanın mü- 
kemmel karakterinin resmini çizer; ve son olarak (d) İnsanın 
kötülükten uzak durmasını ve kendi mükemmel erdemlerinin 


© bilgisinden haz duymasını sağlar.? 

Bu bağlamda azar, karakterin tabiatının ve bunun bizde na- 
Sİ oluştuğunun analizine girişir. Yazar, karakteri “kendisiyle 
belli filleri düşünüp seçmeksizin”, diğer bir deyişle kendiliğin- 


” Bkz..K. Samir, “Le Tahdib al-Akhlâg de Yahya b. *Adi (m. 974) 
attribud â Gâhiz et â Ibn al- “Arabi”, Arabica, XXI (1974) s.111- 
138. 

R İbn “Adi, Tehzibü”l-ahlâk, ed. G.E. “Avad, Kahire, 1913,s. 12. 

İbn “Adi, Tehzibü ahlâk, s. 12. 
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den ve zorlanmadan “yapabildiği nefsi bir hal” olarak tanımlar. 
Bu bazılarında içgüdüyle, bazılarında ise eğitini ve gayrede 
ortaya çıkar. Dolayısıyla, bir çok insanın tabiaten erdemi vasıf 
lar olan şecaat, basiret, iffer, ve adalete ve alışkanlık neticesinde 
de diğer bir çok vasfa sahip olduğu; bununla beraber körü vasıf 
ların daha yaygın ve insanlar arasında baskın olduğu görülür, 
İnsanın baskın vasfi körülük olunca, kötü eğilimlerini özgür 
bırakıp aklını kullanmakdan kaçındığında, hayvandan daha iyi 
konumda değildir. Aslında dini kurallar ve siyasi müesseseler bu 
amaçla, yani bu körü eğilimleri kontrol eumek, adaletsizliği en- 
gellemek ve yanlış yapanı cezalandırmak için kurulmuştur. 

Kişiyi tabiaten ister erdemli, ister erdemsiz sayalım, ilkinin 
durumunu düzeltmek, ikincisini öğretmek. için ahlâki eğitim 
kaçınılmazdır. Fakat bazı insanlar o kadar söz dinlemezlerdir ki, 
onları sadece baskı ve korkutma etkili bir şekilde düzeltir veya 
kötülükten alıkor. Diğer bazıları ise, tabiatlarına kötülük yerle- 
şik olduğundan asla < düzelülemezler veya (kötülükten 
alıkonamazlar, fakat onlar insanlığın küçük bir azınlığını oluştu- 
rur, Çoğunluk genci olarak düzeltilmeye açık olup, Tam iyilik ve 
tam kötülük arasında orta bir durumda bulunurlar.? 

İbn “Adöye göre, her türlü kötülüğün, hatra ahlâki vasıflar- 
daki her türlü farklılığın kaynağı nefsin şehvet gücünün durumu 
ve onun diğer iki güç olan gazap ve akıl gücüyle olan ilişkisidir. 
Bu güç kontrol altına alındığı müddetçe fâil ifedi, kontrol altı- 
na alınmadığında ise iffetsizdir. Bununla birlikte yazar, gazap 
gücünden kaynaklanan dengesizliğin, £âili kontrolsüz gazap, 
suçlama ve şiddete sürükleyerek ahlâki kargaşaya neden olabile- 
ceğini de inkâr etmez. Bu öfke, gazap gücünü kontrol edeme- 
yenleri kuşatan her türlü hafiflik, ahmaklık ve pervasızlığın kay- 
nağıdır. Fakat bu güç, aklın kontrolü altına alınır ve uygun bir 


I İbn “Adi, Tebsibikablâk, s. 13. Kış., İbn Miskeveyh, Tehzibei'- 
ahlâk, s. 31 ve İhvân-ı Safâ, Res&il, 1, s. 305. Bkz., bu kirap, $. 147. 
? İbn*Adi, Tebaibü ahlak, s. 15. 
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şekilde kullanılırsa, yüce gönüllülük erdemine ve takdir edilen 
sosyal ve siyasi arzulara ulaşılır. 


Aslında gerçek erdem, insani (Hatık) nefsin mükemmelliğine 
bağlıdır. Bununla insan ya asaler, âlicenaplık, özeli ilişkileri idare 
emmede hikmet, ihsan, merhamet, turumlululuk (awsk), doğru 
düşünme ve keskin anlayış erdemlerini elde eder veya diğer iki 
güç olan gazap ve şehvet güçlerini kontrol altına alıp yönlendi- 
rir ve idare eder. Bununla beraber, bu güç kötü eğilimlerden de 
tamamen kurtulmuş değildir. Bu bağlamda İbn “Adi, onun alt 
reziletleri olarak hasislik, hilekarlık, aldatma, kandırma, kurmaz- 
lık, kıskançlık ve iki yüzlülüğü sıralar.? 

Yukarıda sıralanan erdemlerin veya onların karşıtlarının bas- 
kın gelmesi, kişinin genel karakterini belirler. Daha önce zikret- 
tğimiz gibi, bazı insanlar tabiaten iyidir, diğerleri ise kötüdür, 
fakat alışkanlık veya örneklerin karaktere etkisi de çok büyüktür. 
Bundan dolayı ahlâki bozulmanın temel nedenleri olanı cahillik, 
cimrilik, açgözlülük ve kıskançlığın baskınlığı nedeniyle kişinin 
çocukluktan itibaren edindiği arkadaş belirleyicidir.3 


2. Faziletler ve Reziletler Tablosu 


Bu dönemin diğer ahlâk yazarlarının aksine İbn “Adi, gele- 
neksei, nefsin güçlerinin Eflâtuncu üçlü tasnifi ve bunlara karşı- 
lik gelen erdemler temeline dayalı sistematik erdemler tablosu . 
sunmaya girişmez. Bunun yerine bir anlamda ayrım yapmaksı- 
Zın akıl, gazap ve şehvet gücüne karşılık gelen erdemleri içeren 


© uzunca bir liste verir. Bu liste iffet, kanaatkârlık, vakar, affetme, 


sekinet, tevazu, sıcak kanlılık, merhamet, dosulara bağlılık, gü- 
venilirlik, sır saklama, alçak gönüllülük, neşeli olma, doğruluk, 
niyetiri hâlis olması, cömertlik, şecaat, rekabetçi olma, metanet, 
âlicenaplık ve adalet vasıflarını içine alır. 


Diğer taraftan reziletler listesi hovardalık, açgözlülük, saygı- 


-sızlık, hafifmeşreplik, aptallık, şehvanilik, zulüm, hainlik, ihanet, 


7 


İbn “Adi, Tehzfbil-ablek, 5. 17 vd. 
İbn “Adi, 7T2b24b117-ahl8k, 5. 20. 
İbn “Adi, TebzibiY-ahlğk, s. 21. 


iğ, 
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sırrı ifşa erme, kibirlilik, kabalık, yalancılık, cimrilik, kindarlık, 
hasislik, korkaklık, kıskançlık, korku, alçaklık ve adaletsizliği 
içerir.) 

İbn *AdPhin bu fazilet ve reziletler analizinin önemli bir ö- 
zeliği, bu vasıfların starüsünün #âilden veya onun şarılarından 
bağımsız. olmadığını vurgulamasıdır. Mesela, âlicenaplık özellik- 
le krallar ve idareciler için şecaat, afferme, neşeli olma ve cö- 
mertlik kadar tasvip edilir bir vasıfken; alçaklık, hafifmeşreplik, 
kabalık, yalancılık, hasislik ve korkaklık özellikle kınanır. Fazi- 
erlerin bu sosyal farklılıkları İbn “Adi için oldukça önem 
arzeder. Bu bağlamda o, bazıları için fazilet, diğerleri için ise 
rezilet kabul edilen bir dizi tali ahlâki vasıflar belirlemiştir. Bun- 
lar gençler için tasvip edilip yaşlılar için tasvip edilmeyen övül- 
me arzusu; krallar, üst düzey kamu görevlileri ve kadınlar için 
tasvip edilip keşişler, zahitler, ulema ve din görevlileri için yeri- 
len ziynet sevgisi gibi vasıflardır. İkinci grup için tasvip edilen 
“kaba elbiseler giymek, lüksten kaçınmak ve ibadet mahallerine 
düzenli olarak devam etmektir.” İlk grup için övgüyü mükâfat- 
landırmak tasvip edilirken, ikinci grup için yerilir; sadelik ulema 
ve din adamları için tasvip edilirken, sosyal veya siyasi amaçları- 
nı engellediği için kral ve idareciler için tasvip edilmez. 


.Fazilerlerin bir özelliği, bunların nadiren hep birlikte bir in 
sanda toplanıyor iken, diğer taraftan hiç bir insanın bir takım 
rezilerlerden tam anlamıyla hali olmamasıdır. Buna göre, insa- 
nın en önemli vazifesi, kendi karakter yapısını gözlemlemek ve 
düzeltip yerlerine tasvip edilen vasıfları yerleştirmek amacıyla 
kendi hatalarını araştırmaktır. Halkın görüşünün aksine, insan- 
ları birbirinden ayıran şey, zenginlik veya sosyal statü değil, 
onların fazilet dereceleridir. İbn “Adi, zenginlik ve faziler birlik- 
teliğinin, faziletlinin yardımını ihtiyaç sahibine ulaştırma vasıta" 
sı olduğu müddetçe arzu edilir bir durum olduğunu da inkâr 
ermez.? 


İbn “Adi, Tebztbi-ahlâk; s. 22-34. 
ibn “Adi, Tebzibü”l-ahlâk, s. 35. 
İbn “Adi, Tehzibül-ahlğk, s. 38. 
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Yazar, erdemli insanın ahlâki dürüstlüğe ulaşmak için şehver 
gücünü kontrol altnda: tutmasını amaçlayan bir dizi tavsiyede 
bulunur: 

Kişi olarak arzu ve tutkularını bastırmanın gerekliliğini sü- 
rekli kendine hatırlatmalı. i 

Kişi zahirler, keşişler, münzeviler, dindar insanlar ve ilim a- 
damlarıyla beraber olmaya; hafifmeşrep ve eyyamcılardan uzak 
durmaya çalışmalı. 

Kişi devamlı olarak ahlâk, siyaset kitaplarını ve azizlerin, ke- 
şişlerin ve münzevilerin biyografilerini okumalı. 

Kişi, akıl gücünü zayıflarığından ve tutkulara esir kıldığın- 
dan, sarhoşluktan kaçınmalı. Ölçülü insan, içkiyi tamamen terk 
etmelidir. Eğer bunu yapamazsa, mutedil arkadaşlarıyla beraber 
tüketilen az bir miktar ile yetinmelidir. Her ne pahasına olursa 
olsun, kişi zevk düşkünleri ve eyyamcıların içki partilerinden 
sakınmalıdır. 

Kişi sevdiği müzik ve şarkılara, özellikle de makyajlı kadınlar 
veya sevimli çocukların söylediği şarkılara kendini kaptırmaktan 
kaçınmalı. Çünkü “şarkı söylemek, özellikle şarkıcının kendisi- 
nin de arzu edilebilir olduğu ve dikkat çekmek için maharetini 
kullandığı durumlarda, şehveti harekete geçiren çok kuvvetli bir 
etkiye sahiptir.” Eğer kişi musiki meclislerine katılacaksa, en 
azından erkek şarkıcılar seçilmeli. 

Yemek hususunda kişi, aşırı duyarsız ya da obur olmamalı. 
Çünkü, yemekteki amaç beslenmedir. Bunun yerine kişi, açlığı 
teskin edip iştahı bastıracak kadar, basit ve işlenmemiş yiyecek- 
lerle yetinmeli. 


Kişi iffetsizlik ve açgözlülüğün getirdiği ayıp ve rezilliği de- 


© vamlı olarak düşünmeli, Böylece nefsini kötü arzulardan alıko- 


Yarak tam bir iffetliliği arzulayabilsin. 


Gazap gücünü kontrol altına almayı amaçlayan diğer bir dizi 
prensip de şunlardır: 


İbn “Adi, Tehzibü”-ablek, s. 41. 
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yönlendirdiği fillerin değersizliğini kavrar. Kişi akıllıca kendini 
değerlendirdiğinde, rezil Hillerin getirdiği kötülüğün, onların 
getirdiği zahiri faydadan çok daha fazla olduğunu; gerçekte bu 
faydaların da dikkatlice incelendiğinde çoğunun zarara dönüşe- 
ceğini farkeder. Hatta bu faydaların da neticede, geçici veya 
önemsiz olduğu ve çoğunlukla nefret veya kavga sebebi olduğu 


görülür. 


Ahlâk öğrencileri, kızgın insanın saçma davranışları a 
gınlığa kapıldıklarındaki aptallık ve akılsızlıklari üzerinde dü- 
şünmeli, i 

Kişi tahrik edilince, birden haksızın üzerine almak yerine, 
durup kendisi haksız olduğunda, kendisine ne tür bir mi 
reva göreceğini düşünmeli. Bu durum da kaçınılmaz olarak 
onun kızgınlığını geçiştirir. 

Zulüm ve gazaba vesile olmalarından dolayı, içki meclisle- 
rinde, savaş ve bozgun hadiselerini dinlerken veya şiddete mey- 
yal insanlar veya güvenlik güçleriyle beraber bulunurken silah 


i 
| 
7 
| 


Yazar son olarak fazileti ararken, hedefimizin mükemmelli- 
Sin en üst derecesi olması gerektiği ve bu idealin alundaki hiç 
bir hedefin netice vermeyeceğini savunur. 


e 3. Ahlâken Kâmil İnsanın Portresi 

Kişi, şehvet gücünü olduğu kadar, gazap gücünü de harekete 
geçirdiğinden, ağır içkilerden sakınmalı. 

Kişi sakin kafayla düşünmeli, iyice düşünüp taşınmadıkça 
herhangi bir tür eyleme girişmekten kaçınmalı ve bunu her 
konuda kendine hayat kuralı edinmeli. 

Daha önce gördüğümüz gibi, karakter gelişimi akıl gücünün 
mükemmelliğine bağlı olduğundan, bizim en önemli görevimiz 
akli ilimleri elde ederek, onu mükemmelleştirmek ve güçler: 
dirmekür. Bu ilimlerin, özellikle de ahlâk ve siyaset ilminin 
bilgisi elde edildiği oranda, nauk nefs, fazilerleri elde etmeye ve 
rezilerlerden kaçınmaya gayrcı eder. 

AKL ilimler, insanın meşgul olabileceği en şerefli eylem olan 
“hakikatin ilmini”, (yani fizik ve metafiziği) çalışmayı da içerir. 
Bu çalışmada ilerlemeyi temin ermek için öğrencilere bu ilimle, 
rin uzmanlarına uygun gelen hayat tarzını taklit etmeleri tavsiye 
edilir.? v > 8: 

İbn “AdPye göre bu çalışmanın akli erdemleri elde nl ii. Olarak âlim ve dindar insanların toplanularına ka- 
etkisi belirgindir. Diğer taraftan, bunlar da fâilin ahlâki kara > alı, 
rine etki eder. Böylece fâil nefsin şehvântlik, sare e , Eğlence, yiyecek ve içecek ile ilgili tavırlarını ölçülülük ve i£ 
lık, garaz gibi şehevi ve gazabi eğilimlerinin ve bu iki güc fetlilik “değişmez esasına” a 


Bu bağlamda İbn “Adi, insandan daha çok meleklere benze- 
yen “yetkin insanr” Gnsânii”t-tüm) nitelendiren vasıfların listesini 
çıkarır: 


Hem iyi hem de körü ahlâki vasıflarını devamlı olarak kont- 
Tol ermeli. 
Ahlâk! bozulmaya götüren şeylere karşı dikkatli olmalı. 


Ne kadar yüce olursa olsun, her türlü fazileti elde etmeyi ar- 
> Zu etmeli, 


Kendini tamamen “mükemmellik formu? ile meşgul etmeli. 
Her türlü fazilerli vasıftan haz duymalı. 
Rezileti ve halkın yüceltmesini hakir görmeli. 


Fazilerli insanların tavsiyelerini ve eski filozofların ilkelerini 
dikkate almalı, 


Belli oranda belagat ve hikmet sevgisine sahip olmalı. 


“Zenginliği kendiliğinden bir amaç olarak değil de bir vasıta 
arak görmeli, Dolayısıyla, onu elde etmede ne çok istekli ol- 
ali ne de gerek kendisinin, gerekse zayıf ve muhtaç insanların 
tiyaçlarını karşılamak için onu harcarken cimri davranmalı. 


* İbn Adi, Tebaibirlabldk, 5. 44. 
2  İbn'Adi, Tebzibül-ablâk, s. 47 vd. 
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Kızgınlık ve gazabı yerip, nefsinde tefekkür faziletini yerleş- 


Vi- AHMED İBN MUHAMMED İBN MİSKEVEYH (81 
1030): EN BÜYÜK İSLAM AHLÂK FİLOZOFU 


tirmeli. 
Diğer insanlara karşı sevgi faziletine sahip olmaya çalışmalı 
ve onlara karşı şefkatli olmalı. “Çünkü insanlıkra birleşmeleri ve 


sosyal yapı ile şekillenmeleri yönüyle bütün insanlar tek bir fert 1. İbn Miskeveyh'in Ahlâk Eserleri 

gibidirler.” İnsanın özünü, her insanda aynı olan akıl oluştu- - İbn Miskeveyhvin ahlâk teorisinin oldukça önemli bir kısmı, 

rur; akli nefsleri ile insanlar tabiaten sosyal ve hayırsever olurlar. öncelikle selefi Yahya İbn “Adinin çalışması gibi Tehzibü”-ablâk 

Gazabi nefsleri, onları gurur ve e mese veee çig olarak bilinen, Tahdrerw”-aYâk (Mizarların Arındırılması) Kita- 

düşmanlık ve kıskançlık onları birbirinden ayırır. ve : bında bulunmaktadır.* İbn Miskeveyhin selefnin çalışmasından 
"Tüm insanlara karşı iyilikte bulunmalı ve onlara yardım için Tr. haberdar olup olmadığı kesin olarak bilinmemektedir. Bildiğim 

varlığını harcamaya istekli olmalı. 4 kadarıyla, yazılarının hiçbir yerinde kendisinden bahsetmediği 


bu risaleye aşina olduğu hissini veren muayyen yapı ve konu 
benzerlikleri bulunmaktadır. Ayrıca İbn “Adinin, psikoloji ve 
ahlâk konularında yazdığı bilinen meşhur talebesi Hasan İbn 
Suvar'a (Öl. yaklaşık 1017) Fevzi l-aşğarında atıfta bulunması 
önemlidir.? Üstelik, meşhur coğrafyacı ve biyografi yazarı Ya- 
kut ei-Hamevi (öl. 1229), Hasan b. Suvar'ı (diğer ismiyle 
İbnw-Hammar) İbn Miskeveyhin o hamisi yapar ve İbn 
Miskeveyh'in Ebu Zekeriyya'nın kitaplarından hoşlandığını 
ekler.3 


Tehzib, İbn Miskeveyhin yegâne değil, fakat en önemli ahlâk / 5 
risalesidir. Bizzat kendisi, Teps#bte Terttbu”5-Sa'âde (Mutlulu- 


gun Tertibi) isimli bir risalesine atıfta bulunur ki, bu risale iL 
kinden on yıl kadar önce yazılmıştır. Tehz#öle aynı zamana ait 


Hiç bir reziletin veya eksikliğinin, halkın gözünden > 
dığını asla unutmamalı. Krallar ve yüksek mevkilerdeki insanlar, 
kendi hatalarının halk tarafından bilinmediğini zannedebilirler, 
çünkü onların hizmeündekiler, korkularından veya neme 
dolayı bunları açığa vurmazlar: Bu insanlar eleştiriden işer Ni 
mek yerine eleştiriye saçık olmalıdırlar. Çünkü sadece in 
vasıtasıyla hatalarını düzeltebilirler ve neticede gittikçe mudu il ğ 
ve iyi taninmanın göstergesi olan mükemmellik seviyesine ula 


şabilirler.? 


İbn Miskeveyh bu risalesine Kitdbmr-tahğre ismiyle atıfta bulun- 
maktadır. Bk. Tehzibül-ahlök, s. 91, 222 vd. Bundan sonra Tehzib 
şeklinde anılacaktır. Aynı şekilde tahkikler de onu Tehs#bi”/-ablâk 
şeklinde zikretmektedir, bkz., Tehzib s. 9. 

Bkz., İbn Ebi Üseybia, “Uyunu”-enba?, s. 429; Kıfi, Tarihi. 
bukema, cd. J. Lippert, Leipzig, 1903, s. 164; İbn Nedim, e 
Fihrist, s. 384. 

Bkz., Yakur, Mutemu-udebr, Beyrut, 1970, c. VW s.5 ve. Kış., 
Tevhidi, el-imin' vel-m'amese, cd. A. Emin, Kahire, 1939-44, c.I, 
S-33 vd. Metin Ebu Zekeriyya'ya Yahya künyesiyle atıfta bulun- 
maktadır, fakat bu pekala İbn Zekeriyya'rın bozulmuş şekli olabilir 


| İbn *Adi, TebeibiPLahlâk, s. 55. 
? İbn Adi, Tehzibil-ahlğk, s. 60. 
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olan Kir4bu7-havâmil ves-şepâmilde, adaletin mahiyetine dair 
kısa bir risaleden (4 MÂâhiyeti”i-adi) bahsedilmektedir.! 

Onun elimizde bulunan en önemli metafizik risalesi, Fevzwi 
asğar, büyük bir kısmı ahlâkın da hedeflediği murluluğun kaza- 
mılmasına yönelik psikoloji konularını sıkça tartışması sebebiyle, 
ahlâkla yakından ilgilidir. Nefsin cevher oluşu ve yok olmayışı, 
daha detaylıca Teksib'den ziyade Fevz'de tartışılır. Bu iki konu 
da, çalışma boyunca göreceğimiz gibi, onun ahlâkının temelie- 
rini oluşturur: Haz ve Elemler Üzerine ile Ne ve Akıl Üzerine 
isimli diğer kısa risaleleri bu temel psikolojik konuları bir nik- 
tar daha detaylıca geliştirir? Tevhidi tarafından nakledildiği 
gibi, onun adaler ve adaletsizlik, ahlâk! karakter, dosuuk; özgür 
irade ve kader ile insanların yardımlaşmasına olan ihtiyaç gibi 
sorunlara dair Flavâmil ve'ş-şevâmildeki cevapları ahlâki ilgiden 
yoksun değildir. Son olarak, sistemli bir ahlâk risalesi olmama- 
sına rağmen, Tehzi'in bir tamamlayıcısı olarak kabul ettiği, 
Cavidân Hiıred, İranlılar, Hintliler, Araplar ve Yunanlıların 
hikmetlerinin bir külliyatından oluşur. O, diğer çalışmasında, 
“bütün genel ilkeleri sana sunduk” derken, bu kitabında ise, 
bizim “gayemiz belirli ahlâk! hikmetleri ve her bir milletin ve 
kültürün hikmet sahiplerinin öğütlerini sunmaktır” der.* 


2. Nefsin Tabiatı ve Fiilleri 


| Tehzib, yazarın kitabı yazmada amacını açıklamasıyla başla- 
yip, bu amacın iki kademeli olduğunu söyler: (a) Çaba sarf 
etmeksizin ve güçlük duymaksızın, doğru davranışları sergile- 
yebilmek için en uygun ahlâki karakterleri ve istidatları elde 


| Buise Hicretten sonra 375-6 (M.S. 983.) yılıdır. İbn Miskeveyhvin 
yazılarının kronolojisi için bkz., M. Arkoun, Comiribuğlon a Petude 


de Phumanisme arabe an TWX Sizelee Miskawayh, philosopbiz et histe- : 


men, Paris, 1970, s. 107 vd. 
? Bkz., M. Arkoun, “Deux epitres de Miskawayh,” Bxlleriı Erudes 
Örizmtnles (Şam Fransız Ensititüsü), 17 (1961-62),s. 7-24. 
* Bkz., Haramil veyşevamil, ed. A. Emin, Kahire, 1951; s. 84 vd. 
86 vd, 131 vd, 220 vd, 320 vd. 
* Câvidön Hired,s. 25. 
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ctmek; (b) Bunları metotlu ve düzenli bir şekilde yapmaktır. Bu 
amaca ulaşabilmek için kendimizi veya nefslerimizi iyi bilmeli 
ve onların ne tür varlıklar olduğunu ve bizde yaratılma sebeple- 
rini anlamalıyız. Kısacası, “bizler tarafından uygun kullanıldı- 
ğında onların, ulvi derecelere ulaştıracak olan güçlerini ve alış- 
kanlıklarını olduğu kadar yetkinliklerini ve gayelerini de” tespit 
etmektir.! Bu çalışmada ulaşmış olduğu sonuç, kabaca, on yıl 
önce yazılmış olan Fevzw7 aşfar'da ve kısa risalesi Nef ve Aki 
Üzerine'de ulaşmış olduğu sonuçla aynıdır. Tehziğ'in psikolojik 
mukaddimesini öncekilerin bir özeti ve daha tam bir açıklaması 
varsaymak da makul görünmektedir. 


Bu mukaddimedeki ilk temel tartışma, nefsin beden olmadı- 
ğı; bedenin bir parçası veya hali olmadığı; araz ya da mizaç 
olmadığı; aksine ölüme ve bozuluşa tabi olmayan, kendi başına 
varolan bir cevher olduğu hakkındadır. Zira, ölümden sonraki 
dirilişimiz bu öncüller üzerine isnat edilmektedir.? 


, Nefsin bedenden tamamen farklı olduğunu ispatlamak için 
ibn Miskeveyh şunları sıralar: 


Beden aynı anda yalnızca bir tür sureti kabul edebilirken, 
nefsin zır suretleri (akledilir suretleri) kabul edebildiği kendili- 
Sinden açıktır. Bu suretler -bedende olduğu şekilde kendisini 
zayıflatmak yerine- aslında ilave suretleri kabul erme kabiliyeri- 
ni arttırmaktadır. 


insanı hayvanlardan ayıran ilkenin (nana) bedenin şekil ve 


Yapısından ziyade, nefs olduğu ispatlanmış bir önermedir. 


Aynı şekilde insanlık bakımından bir kişinin diğerlerine saye- 
sinde üstünlük sağladığı varlık türlerini geçtiği ilke, bedenden 
Ziyade (xArk) nefür. 


Bir çok organıyla beden, muayyen bir gayeye intibak ettirik 


«miş bir araç veya bir aletten başka bir şey değildir. Bu “araçsal? 


Tebztb, s. 2. Kış., İngilizcem. C.K. Zurayk, The Refinement af 
Character, Beyrut, 1968, s. 1. Bundan sonra Zurayk şeklinde anı- 
lacaktır. 


Bkz., Eevzx7 ağar, 8. 33 vd. Kış., İngilizce ir. J. W. Swectman. 
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ilişkiyi açıklamak için bedenin bir parçasının diğerinin aleti ol- 
duğu söylenemez, çünkü bu diğer parça da alettir. Bundan do- 
İayı söz konusu aletin veya alererin “kullanıcısı”, bu aletlerden 
farklı olmalıdır. Yani, onu veya onları şuurlu ve iradi bir şekilde 
kullanabilecek gayri maddi bir şey olmalıdır.! 

“Nefsin “ilâhi şeylerin bilgisiğni arzulaması, bedenin dışında 
ve ondan daha ulvi başka şeyleri araşurması, “maddi şeylerden 
daha ulvi ve daha şerefli bir cevherden oluştuğunu açıkça göste- 
rig 
Diğer taraftan nefsin araz olmadığını ispatlamak için İbn 
Müskeveyh, biraz dolambaçlı bir yol takip eder: (a) (Onun tara- 
fından arazlarla özdeşleştirilen) duyulur ve akledilir sureteri 
idrak eden ve her ikisini birbirinden ayını edebilen nefs, kesin- 
likle onlardan ayrı olmalıdır;* (b) Nefs, İbn Miskeveyh tarafın- 
dan arazlarla özdeşleştirilen “maddi bir sürer veya güç olarak da 
kabul edilemez. Çünkü işitme ve görme duyuları gibi maddi 
suretler veya güçler bedene ihtiyaç duymaktadırlar. Buna ilave- 
ten güçlü duyu nesneleri karşısında onlar kamaşmakta veya 
hissizleşmekte 'iken, (34114) nefs bedenin bir organına ihtiyaç 
duymamakta ve “güçlü kavramlari” idrak ederek daha da Kuv- 
vetlenmektedir.* (c) Nefs, burhanın ilk ilkeleri, Yaratıcı, bizzat 
kendi varlığı ve bir bütün olarak evren hakkındaki bir çok tüm- 
dengelimsel hakikatler gibi gayri maddi şeyleri idrak edebilmek- 
tedir. Bu idraklerin hiç birisi duyulardan elde edilmemekte ve 
hiçbir maddi “arac”a gerek duymamaktadır. Aksine, böylesi 
araçlar genellikle nefsin akledilir süretleri idrakine engeldir.” (d) 
Az önce-siralanan farklı arazların dayanağı olarak nefs, onlardan 


Fevzu1 aşjar, s. 35 (Swecıman, s. 119 vd.). Kış., Daiber, 
Mu'ammar, s. 352 vd. 
> Tehsib, s.6. (Zurayk,s. 8.) 


Fevz, 8. 45. (Sweermanı, s. 128.) 


* EFevs, s, 46. (Sweevman, s. 128); Kış., Tehsfb, 6 (Zurayk, 8) ve De 


Amima, TII, 4295-4. 
Fevz, s. 47. (Swectman, 8. 129.) 
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herhangi birisi olamaz. Çünkü, bir arazın diğer bir arazın daya- 
nağı olamayacağı kabul edilen bir ilkedir.! 


Aristo'nun taruşuğı gibi, nefsin bedenin süreti veya daha be- 
lirgin olarak canlı organizmaya ait olan “hayatın süreti” olup 
olmadığı, daha sonra İbn Miskeveyh tarafından özde Aristocu 
zeminde reddedilmektedir. Aristo tarafından açıklandığı (De 
Anima, 1, 408b 18 vd.) ve Hasan b. Suvâr tarafından yorum- 
landığı gibi, nefs yalnızca bedenin organlarını etkileyen “ihtiyar- 
lığın körleştirici erkilerinden” bağımsızdır. O bedenin bir süreti 
olamaz aksi takdirde ona bağımlı olup, onunla beraber yok 
olurdu. İbn Miskeveyh, bariz Eflâruncu ifadelerle, nefsin aslında 
bedene hayat veren, onun fiillerini denetleyip dağılmamasını 
sağlayan, yaşayan ve yok olmayan bir cevher olduğunu iddia 


eder? 

»Nefsin ölümsüz olduğu görüşünü desteklemek için İbn 
Miskeveyh, ikincisi Yeni-Efâtuncu olmasına rağmen, Eflâtuncu 
olduğuna inandığı üç delil ileri sürer: 


ye rk 


İçinde bulunduğu nesnesine ebedi hayatı veren varlık olarak 
nefs, canlılığa özü itibariyle sahip olmalıdır; bundan dolayı 
onun zıddını, yani ölümü Kabul edemez.3 


Hepsi birbirine irca edilebilen maddeden, yokluktan ve bo- 
zuluştan bağımsız olarak nefs, bozuluşa tabi olmamalı; varlığın, 
iyiliğin ve ebedi sürekliliğin her üçüne de sahip ölmmalidır;* 

Nefs kendiliğinden hareket eden bir varlıktır. 

Şu halde, her kendi başına hareket eden yok olamaz. Çünkü 
Timacus”ta (27D) ve Kanunlarda (4, 895B), Eflârın kendi 


Tehzib, s. 6. (Zurayk, s. 8); Arkoun, “Deux Epitres...”, 8. 27. 

? Bkz. Fevz,s. 49 vd. (Sweetman, s. 130 vd.) 

#l-Pevz, s. 49 vd. (Sweetman, s. 130 vd.); Krş., Phaedo, 105C ve 
Phaedrus, 246B. 

» ekfevs, s. 54. (Sweerman, 5. 134) Bu üçleme Proklus'tan alınmış 
gözükmektedir. Bkz., NeoPlatonici apud Arabes içinde “Liber de 
Causis”, ed. A. Bedevi, Kahire, 1955, s. 6. Kış., İbn Miskeveyh, 
Risale # mahiyeti adl, cd. M. S. Kahn, 1964, s. 12 vd. 
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başına hareketi canlılıkla özdeşleştirip, onun bir yandan alu 
tabii hareketten ayrı olduğunu ve diğer yandan da zamanın 
üstünde olduğunu açıklamaktadır. Sonuç ölarak, o değişimin 
bütün tabii şartlarından bağımsız olup bozulmazdır. Bu delil 
"Timaeus'tan geldiği sanılan içinde Eflârun'un şu soruya cevap 
verdiği uzun bir alını ile desteklenmektedir: Başlangıcı ağ 
sızın Oluşan şey nedir? Oluşmaksızın var olan şey nedir? o- 
Juşmayan varlık, zamanın üstündekilere ait olanlardandır, çünkü 
zamanın üstünde olan, aynı zamanda tabii hareketin de üstün- 
dedir. Böylesi bir şey geçmiş ve gelecek ap ei içine 
girmez. Onun varlığı dehre, ezeliye en çok benzeyendir. i 

Bundan şu sonuç çıkar; cevher olarak tanımlanan nefsin özü 
ezeli bir canlılık olup böyle olmak sıfauyla nefs bozuluşa a 
değildir. Onu içeren hareket, semavi feleklerin takip ettiği ezeli 
ve dairesel harekettir. Bununla beraber, Plotinus?u takip ederek 
İbn Miskeveyh, bu harekette yukarı ve aşağı hareketi ERE 
den ayırt eder; nefs, Birden ilk sudurla ortaya çıkan Akl'a doğ- 
ru yukarı hareket edip güzellik ve ışıkla dolar; maddeye doğru 
aşağı hareket edip onun kendi ışığı maddenin üzerinde parıldar. 
Bu iki hareketten ilki, Kursal Kirap (Şeria?) tarafından sağ taraf 
ve nefsin mutluluğunun. kaynağı; ikincisi ise sol taraf ve 
şakâvetin kaynağı olarak isimlendirilmektedir.? Nefsin. dünyada 
ve âhirere elde edilebileceği mutluluk çeşitlerine air detaylı 
tartuşma gelecek bölümde sunulacaktır. 


3. Nâtık Nefsin Yetkinliği Olarak Erdem 

Yukarıdaki nefs hakkındaki değerlendirmeler, ahlâk sorunla- 
rını taruşabilmek için bir önsöz işlevi görür. Gerçekten İslam 
ahlâk yazarlarının çoğunda olduğu gibi, İbn Miskeveyh in hem 
felsefi hem dini iki temel sorusu, bir yandan erdemin tabiatı ve 
şartları, diğer yandan da mutluluğun elde edilmesi üzerinedir. 


' Fevz,s. 57, (Sweetman, s. 137); Kış., Timmaens, 35A ve Lams, X 
895B. 


vw 


90-91. 
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Bu tartışmada, Efârun'dan alınan ve Yeni-Eflâruncu unsur- 
lar tarafından biçimlendirilen psikolojik nefs-beden ikiliği de 
belirleyici bir rol oynar” Aristo'nun Nikomakbos'a Etik”re tartıştı- 
ZI gibi, erdemle, nefsin insanın özünü oluşturan ve onu diğer 
canlılardan ayırı eden parçasının, yani aklın ve düşünmenin 
yerkinliğini (kema), fazilet, âpevi) anlamalıyız. Birey bu parçası- 
nın veya yetisinin yetkinliğini geliştirdiği oranda ve aynı za- 
manda bedenle özdeşleştirilen fiillerden uzak durduğu oranda 
hemcinslerini insanlıkta ve erdemde geçer. Gerçekten de “nefsin 
muayyen fiillere olan arzusu -bununla bilginin ve düşüncenin 
farklı türlerini kastediyorum- ve bedene ait olan fillerden sa- 
kınması onun erdemini veya yetkinliğini oluşturur. Bu erdem, 
insanın nefsini kontrol etmesi ve kendisini hedefinden alıkoya- 
cak şeylerden (...) yani maddi meselelerden, duyulardan ve iliş- 
kili konulardan uzaklaştırmasıyla orantılı olarak artar.” 


Bununla beraber, 'İbn Miskeveyh'in erdemler tasnifi, Eflâ- 
tuncu ve geç dönem Meşşâ? çizgiyi takip eder. Nefsin Efâruncu 
üçlü bölümlemesinden başlayarak, üç yetinin veya parçanın 
(aynı anlamda kullanıldı) her birine; akli olana hikmet, gazaba 
Şecaat ve şehvete iffet karşılık gelmek üzere temel bir erdem 
tayin eder. Bu parçalar uyumlu hareket ettiklerinde, dördüncü 
Eflâtuncu erdem olan adaler Ortaya çıkar. Bütün bu erdemlerin 
ortak özelliği itidaldir. Buna göre İbn Miskeveyh, Aristocu tarzı 
izleyerek erdemi her biri kusur olan iki zıt nokta arasındaki orta 
Olarak tanımlamaktadır. Ona göre, orta, iki zıt uca en uzak nok- 
ta olup, dairenin merkeziyle çemberi arasındaki ilişkisi ile karşı- 
laştırılabilir.? 


“Beklentilerin tersine, Aristocu akli ve ahlâki erdemler şema- 


sına uymaksızın, bu dörtlü şemada, her bir temel erdem, Üze- 


Tehzib,'s. 6. (Zurayk, s. 8.); Krş., Nikomakos'a Etik, 1, 1097B, 24 

vd. 

Tehztb, s. 16 ve 25. (Zurayk, s. 16 vd. ve 23 vd.) İbn Miskeveybtin 

sahte-Eflarıncu kaynağı için bkz., H. Daiber, “Bin bisher unbe- 

kannter pseudoplatonischer Text über dic Tügenden der Seele in 
— arabischer Überlieferung.”, Der Islam, 47 (1971), s. 34-42. 


159 


İslam. Ahlâk Teorileri 


rinde bir sıra-dalların yayıldığı bir gövde vazifesini görecek şe 
kilde biraz daha ustalıkla geliştirilir. Sonuçta hikmetin alr bö- 
Tümleri, zeka, hatırlama, aklerme, çabuk anlama, zihin berraklı- 
Sı, doğru yargı ve kolay öğrenme olarak sunulmaktadır. Şecaa- 
tin alt bölümleri ise âlicenaplık, gözüpeklik, metanetli olmak, 
sebar, hilm, kendine güven, yüreklilik ve sıkınuya tahammül- 
dür. İffetin alt bölümleri, utanma, sükunet, sabır, cömerilik, 
hür olma, kanaar, yumuşak huyluluk, düzenlilik, iyi hal, barış- 
severlik, vakar /ağırbaşlılık) ve kötülüklerden sakınmadır. Son 
olarak, adaletin alt bölümleri ise dostluk, ülfet, yakınlarla ilişkiyi 
sürdürmek, ödüllendirmek, iyi muamele, bir şeyi güzelce yerine 
getirme, lürufkârlık ve dindarlıkur.! 

Richard Walzerin Arius Didymus ve sahte Aristocu De 
Virruribus et Viris'in yazarının şahitliğiyle, geç dönem Yunan 
antikitesinde Stoacı ve Meşşâi yazarların benzer şemaları geliş- 
tirdiğini göstermiş olmasına rağmen, bu tablolardan hiç birisi 
tam anlamıyla Yunan seleflerinde gözükmemektedir.? 


4. Adalet 

Yukarıda sunulan erdem ve alt erdem gruplarından iki Tanesi 
en seçkinleri olarak göze çarpar: adalet ve dostluk. Gördüğü- 
müz üzere İbn Miskeveyhin genel adalet kavramı temelde Efâ- 
runcudur, Fakat, onu Aristocu şemaya uydurmakta hiçbir zor- 


' Tehzib,s. 19. (Zurayk,s. 20 vd.) 

?> Bkz., Walzer, Greek imto Arabic, s. 222 vd. Krş., Stobacus, Eclog. 
TE, s. 60 (Wachsmurh) ve Von Arnim, Stoir. Ver. Frag., XI, s. Gö- 
72. Bu tali erdemlerin listesi görünüşe göre Nicolaws of Laodicea 
(4. yüzyul) tarafından yazılmış ahlâka dair Arapça bir risalede ikin- 
cil dereceden Meşşâi ve Stoacı yazarlara atfedilmektedir. Bu eser 
sahte De Virtwtibus es Viriis isimli kitaptaki alt erdemlerin bazılarını 
yeniden üretir. Bkz., M. C. Iyons, “A Greek Ethical Trearise”, 
Oriems, 13-14 (1960-61), s. 50 vd. Sahte-Aristo'nun Dz Virtutibus, 
Süryanice-Arapça tercümesi için bkz., Ed. Mechtild Kellermann, 
Bin psemdonristotelisher Traktat über diz Tugenr. Edition wnd. Über 
setzung der arabisehen Fassungen des Abu Onurra und Ton ar-Tayyib, 
tez, Erlangen, 1965. 
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İuk çekmez.-Sonuçta, adaler, nefsin üç yetisinin doğru itidali ve 
nispetinden kaynaklanan (Eflâruncu) hikmet, şecaat ve iffet 
erdemlerinin mükemmelleşmesi ve tamamlanması şeklinde ta- 
nımlanır.! Bu itidal daha sonra Pisagorcu ve Yeni-Efâtuncu 
terimlerle, bu dünyadaki düzenin ve sürekli varoluşun nihâi 
ilkesi olan birlik tarzı, birliğin bir “vekili? ya da “gölges? şeklinde 
yorumlanmıştır.” Zira bir varlığın birlikten pay aldığı ve çokluk- 
tan bağımsızlaştığı ölçüde gerçeklik ve erdemler düzeninde 
daha yüksekte olduğu bildirilir. Birlik de gerçekte “mükemmel 
iyilik”le eş anlamlı olan “varlığın kemali”yle eş anlamlıdır. Bu üç 
Terim arasındaki fark yalnızca semantiktir: mükemmelliği birlik 
olan varlık, arzu nesnesi olarak algılandığında basitçe iyilik ola- 
rak isimlendirilmiş olmaktadır.? 


İbn Miskeveyhin birlikten adalet kavramını çıkarımı, bahset- 
üğimiz gibi, Pisagorcu nazariyeleri yansıtır gözükmektedir. 
Fakat, bu zati bir ilgi sebebiyledir. Adâletin Mahiyeti Üzerine 
adli risalesinde o, fiziki nesnelerin asla çokluktan bağımsız ola- 
mamaları sebebiyle; ayrık boyutları, nispetleri ve zıt süretleri 
yüzünden asla birliğe tam olarak iştirak edemeyeceklerini; ancak 
onun en yakın benzeri veya vekili olanı eşitlikten pay alabilecek- 
lerini açıklar. Bu eşitlik sayesinde, fiziki nesneler kendi kimlikle- 
rini ve bürünlüklerini muhafaza edebilecekleri ve diğer nesneler 
« Tarafından tahakküm altına alınmayacakları veya yok edilmeye- 
cekleri muayyen bir miktar birlik veya itidale sahip olabilirler. 
Gerçekten de bu, kendisi olmaksızın bütün evrenin harabeye 
dönüşeceği tabii adaletin özüdür.* 


Tehzib, s. 16 (Zurayk, 5. 17). 

Tehzib, s. 112 (Zurayk, s. 101). 

Biz., Risâle # mahiyeti nal, s. 17. 

Risâle # mâhiyetil adl, 5. 16 vd. Kış., Tehzfb,s. 112 vd. (Zurayk, s. 
100 vd.). Jamblichus, Pisagor'un adaleti matematiksel olarak yo- 
rTumladığı, oran, uyum veya denge ile özdeşleştirdiğini nakleder. 
Kış., A. Delame, Essa sur ln politiğme pythagoricienme, Liege-Paris, 
1922, s. 57 vd. İtidal (asar) için bkz., Daiber, Der Islam 47 
(1971), s. 38 vd. 
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Bu tabii ve fiziki adaletin karşısına İbn Miskeveyh, “metafi- 
zik alanda ve sonsuz varlıklarda” var olan ilâhi adaleti koyar.! 
Bu, fiziki adaletin konusu yalnızca maddi iken kendi konusunun 
gayri maddi olması bakımından aynı zamanda ezeli olan fiziki 
adaletten farklılaşır. Bundan dolayı Pisagorcular, bu kavramı 
sayılarla açıkladılar. Çünkü, “sayının, saydığı şeyden soyutlandı- 
Şında, bizzat kendisinde belirgin temel özelliklere sahip olduğu 
ve değişime tabi olmayan belli bir düzene sahip olduğu görül- 
mektedir.” 

Bu risalede İbn Miskeveyh, adaletin diğer iki bölümlenmesi- 
ni de sunar; geleneksel/örf ve insani adalet. İlki genel ve özel 
olmak üzere ikiye ayrılıp ya evrensel olarak bütün insanlık tara- 
fından ya da muayyen bir devler, millet veya ev halkı tarafından 
onaylanan yasama veya icra tarzlarının vasıfları şeklinde açık: 
lanmaktadır. Örf adaletin düsturları ne değişmez ne de mutlak- 
tur. Çünkü kanun koyucu, değişmez ilkelere uymaktan ziyade, 
zamanındaki şartlara ve hakim olan âdetlere uygun olarak, yö- 
netimi boyunca adil kabul edilecek muayyen kurallar koyar.? 


Onun tarafından iradi olarak işaret edilen insani adalet ise, 
nefsin güçlerinin birbirleriyle huzur ve barış içinde bulunduğu; 
karşılıklı çatışma ve baskı içinde olmadığı hal olarak tanımlanır. 
Nefse sağlık veren, bedene de sağlık vermektedir.* İlginçtir ki, 
burada İbn Miskeveyh yukarıda az önce zikredilen diğer üç ait 
adalet tasnifiyle ilgili söyledikleriyle karşı karşıya gelmektedir. 


> Bu ahlâk kavramının sosyal imâlarını geliştirmeye devam et- 
üğinde, Efâtancu “psikolojik uyum? anlamındaki adalet kavra- 
mı, bilinen Aristocu çizgide tadilata uğrar. Aristo gibi, gerçek 
adil insanı yalnızca kendi içerisinde uyum ve itidal başaran 
kimse olarak değil, “kendi dışındaki her muamele ve hürmete 
başka bir şey olmadan sadece adalet uğruna adaleti arayan kişi 


> Risâle # mâhiyetil adl, s: 20. 
* Risâle A möhiyesii edi, s. 20. 
$ Risâle Româhiyetil adl, s. 19. 
* Risâle ff mâhiyetil adl, 5. 19. 
$  Ristle fi möleiyesil Sel, 5:12. 
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olarak tartışır.! Bu bağlamda, insan fiillerinin üç alanına uygun 
olarak adaletin üç alanını ayırt edebiliriz: (a) İyiliklerin ve hür- 
metin dağıtıldığı alan, (b) İrâdi muameleler alanı ve (©) Şiddet 
ve baskının dahil olduğu (gayri irâWi) muamele alanı.? 

(a) Şıkkı ile ilgili adaler, 1:2-2:4 oranında olduğu gibi İbn 
Miskeveyivin devamsız/aralıklı dediği aritmetik nispet ile belir- 
lenmektedir. (b) Şıkkı ile ilgili (onun sürekli dediği) adaler 
A'nın (bir terzinin) B'ye (bir ayakkabı tamircisine) nispe- 
isa'nın (bir elbisenin) biye (bir çift ayakkabıya) nispetinde 
oluğu gibi insicami nispettir.3 (c) Şıkkı ile ilgili adalet ise, ge- 
ometrik olarak belirlenmektedir. Mesela, bir kişi adaletsiz veya 
Zararlı bir fiille rahatsız edilen başka birisiyle muayyen bir nispe- 
ti veya ilişkisi varsa, adalet onun da “benzer bir Zarara uğrama- 
sını gerektirir, böylece ilk nispet yeniden kurulur.” Bundan 
dolayı adil, bu gibi durumlarda, eşit olmayan şeylerle ilgili ola- 
rak eşitliği yeniden sağlayan kimse olarak tanımlanabilir. 


Hem Aristo hem de İbn Miskeveyh için, bütün nispet tar- 
uşmalarında anahtar kavram ölçü veya normdur. Sosyal veya 


© siyasi ilişkilerde hukuk (Şeriat) bir anlamda ölçü iken, idareci de 


diğer anlamda ölçüdür. Diğer taraftan ekonomik ilişkilerde ölçü 
ücari muameleleri düzenleyen ve eşitleyen paradır. Yunan- 
ca'daki hukuk (#owos—mammus) kelimesinin para (mowsmos)” 
kelimesiyle etimolojik yakınlığından bahsettikten sonra İbn 


) GTehzib,s. 112 (Zurayk, s. 100). 


? Tebsib,s. 114 (Zurayk, 8. 101). Kış., Nikomakos'a Etik, V, 1130b 


, 29 vd., Aristo'nun “adaler filinin cüzilerini ikiye ayırdığı yer: 
İyiliklerin ve şerefin dağılımını içerenler 

Yanlışların düzeltilmesini içerenler 

İradi muameleler 


© Gayri iradi muameleler 
/Ya gizli veya 


Zorla yapurılanlar 

> Tehzib, s. 114 (Zurayk, 102). Kış., Nikomakos'a Etik, V, 1131a 15 
vd. 

Tehst), s. 12. Kış., Nikomakosa Etik, V,1132a 20 vd. 

Kış., Nikomakos”a Etik, V, 1133a 30 


ov. 
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Miskeveyh, Nikomakhos'a Etikten en yüksek üç normun Al 


İah'dan sudur eden kanun olduğunu destekleyen bir açıklamayı” 


alıntılamaya devam eder. Hatta ikinci norm olan yönetici de 
Allah adına hareket eder.! 


Bu üç kanuna üç'ayrı adalet tarzı denk gelmektedir. Zira, İ- 
Bbi kanuna uyan kimse adaletin kılavuzluğuna uygun olarak 
davranacak ve böylelikle mükemmel huyları ve mutluluğu elde 
edecektir. Hemcinsleriyle parasal meselelerde insaflı davranan 
kimse, devlerin zenginliğine katkıda bulunacaktır ki, bu da “siya- 
si adaletin temelidir. (Aynı şeklide yöneticinin otoritesine tes- 
lim olan da adildir.) Tersine, ilâhi kanundan yüz çeviren, yöne- 
ücinin (İbn Miskeveyh tarafından Halife veya İmam ile özdeş- 
leştirilmiştir) otoritesine başkaldıran veya kendisine ait olmaya- 
nı alan kişi adil değildir.? Yukarıda tartışılan Üç tür adalete karşı- 
ık gelen üç tür adaletsizlik, sözde Aristo'nun açıklamalarına 
dayanılarak devam eden kısımda, Allah'a, üsülerimize veya eşim 
BE ve atalarımıza karşı vazifelerimiz şeklinde belirlenmek” 
tedir. 


5. Dostluk 


w İbn Miskeveyh'in derinlemesine tartıştığı ikinci kapsamlı er- 
dem dosüuk veya sevgidir.* Bazılarının, nefsteki ahlâki adalet 
eğiliminin basir olarak asil dostluk karakterinin oluşamamasın- 


dan kaynaklandığı kanaatinde olduğunu söyler. Zira, her ikisi 


de bir dereceye kadar düzenleyici sosyal ilkeler olarak, insanlar 


' Tebzib,s. 115 (Zurayk, s. 103). Bu iddia edilen ifadenin Aristocu 
kaynağı kesin değildir. 

? Tehsib,s. 116 (Zurayk, s. 104). 

Tehztb, s. 119 (Zurayk, s. 106 vd.). Sahte De Yirtwtibus es Wiriis'de 

5, 1250b, Aristo aslında adaletin beşli bir bölümlenmesini sunar: 

Allah'a, ruhlara, vatana, ebeveyne ve ölüye karşı. 

ibn Miskeveyh Eflâtuncu erosdan daha ziyade Aristoct “philia 

kavramıyla daha ilgili gözükmesine rağmen; “Sadaka” ve 'mehabbe” 

kavramları neredeyse ayrı anlamda kullanılmaktadır. 
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dostluk bağlarıyla birbirlerine bağlandıklarında, isteyerek ada- 
letten vazgeçebilmektedirler.) 


Bununla beraber, dostluk bağı sosyal birlikteliklerde öncelik- 
li ik ilkedir. Birey, yetersizlik ve eksikliğinden dolayı, hemcins- 
leriyle yardımlaşmaksızın temel ihtiyaçlarını karşılayamaz. Bu 
yardımlaşmada ve arkadaşlıktaki uyumda, insanlar “sanki organ- 
larının çoğu kendisine faydalı bir fiili yapmak için iş birliği ya- 
pan tek bir kişi gibi olur.”. 

İbn Miskeveyh tarafndan dört tür olarak sunulan dostluk 
bölümlemesi, Aristo tarafından tavsiye edildiği gibi ilişkilerin 
farklı hedeflerine dayanmaktan ziyade onların nisbi sürekliliğine 
dayanır: (1) Çabucak kurulup çabucak bozulan dosiluk türü; 
(2) Çabuk gelişip yavaş bozulan dostluk türü; (3) Gelişmesi 
yavaş fakat bozulması çabuk dostluk türü ve (4) Gelişmesi yavaş 
ve bozulması da yavaş olan dostluk türü. Bu dörtlü tasnif, insan 
hedef ve gayelerinin üçlü tasnifine denk gelmektedir: Haz vere- 
nim, iy.nin ve faydalının hedeflenmesi. Bu tasnife bunların üçü- 
nün birleşimi de eklenebilir.3 

İbn Miskeveyh'e göre haz için yapılan dostluk birincisine; i- 
yilik için yapılan dosuuk ikincisine, fayda için yapılan dostluk 
üçüncüsüne; iyiliği de-asli bir parça olarak içermesi şartıyla, bu 
üçünün birleşimi için yapılan ise dördüncüsüne denk gelmekte- 
dir. 


İrade ve vefekkürü içermeleri bakımından, bu tür dostluklar, 
yalnızca insanlar arasında ortaya çıkabilir ve bu dostluklara ceza 
veya mükâfat eşlik eder. Bununla beraber, bir ülfet çeşidi olan 
dostluğun bir rürü, benzer şekilde akılsız bazı hayvanlarda da 
bulunabilir. Mineraller ve taşlar gibi cansız nesnelere gelince, 


, Onları oluşturan asli unsurların karışımlarına bağlı olarak, arala- 


? Tekzip, 133 (Zurayk, s. 118). Kış., Nikomakos'a Etik, VII, 1155a 
25. 


“İ Tekzib,s. 135 (Zurayk, s. 123). 


: Tehzib, s. 136 (Zurayk, s. 138). Kış., Nikommkos'a Etik, VT, 
115Sb ve Ti, 1104b 30. Bununla beraber, Aristo listeyi iki temel 
hedefe indirir: İyi ve haz veren. 
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rında ayrılık Gnünafire) ve imtizaç (weişakele) oluşabilmesine 
rağmen, aralarındaki tek ilişki merkezlerine doğru tabii eğilim- 
dir. Karışım, aritmetik ve armoni biliminde ortaya konulan 
armonik, aritmetik ve geometrik üç tür ilişkiden birisiyle uyum 
a imxtizaç sürer; zırlarıyla karşılaştığında ise uyumsuzluk 
oluşur.! 


Aristo gibi, İbn Miskeveyh de fayda ve hazzın sürekli deği- 
Şen tabiatının tersine, iyi şeyin tabiatının sürekli olması Sebebiye 
İe, yalnızca erdeme dayalı olanın gerçek dostluk olduğu kanaa- 
tndedir. Faydaya dayanan dostluğun hızlı ve die değişim- 
leri, insanın içinde bulunan “karşıt özelliklerin” sebep olduğu 
çatışan eğilimler nedeniyledir. Bir bedeni haz bir özellikle uyu- 
şurken bir diğeriyle ise çatışmaktadır.? 

“Aldi hazların? durumu ise daha farklıdır. Zira, insanda'diğer 
hiçbir tabii özellikle karışık halde bulunmayan basir ve ilâhi bir 
cevher bulunmaktadır. Bundan dolayı insan, bedeni hazlardan 
ramamen farklı olan bu akli hazlardan pay alabilmektedir. Bu 
aşkın (“k) yoğunluğuna ulaşabilen, tasavvufi vecd (veleh) haline 
benzeyen ve bazı evliyanın (wifeellibun) tecrübe ettiklerini 
iddia ertikleri ilâhi aşk ile aynı olan basit bir lezzettir.3 


I Tehetb, s. (Zurayk, s. 124). eLFlardmi veş şevâmil'de, İpn 


Miskeveyh dostluğu asli ve arızi şeklinde iki kısma ayırır. İlki, nefs 


veya tabiat olsun belirli bir karışımda iki varlık arasındaki bir nispet 
şeklinde tasvir edilir. İkincisi ise akıllı varlıklar arasında olup alış 
kanlık, yakınlık, fayda, görünür fayda, haz, umut, ortak ticaret, göz 


rüş veya inanç veya akrabalığı içerir. Bkz., 2/-El#vdmi vel Sevâmil, 8. 


131 vd. Yazarının ahlakı için bkz., Mark Berge, Pour ıı bum 
misme vecw: Âbi Hayyân al-Tawhidi, Şam, 1979, s. 303 wd. Çağdaş 


Ebu Süleyman es-Sicistâni'nin ahlakı için bkz., J. Kraemer, Philoso- 


sphy in the Renaissance of Isim, Leiden, 1986, s. 267 vd. Aristo 


dostluğu benzer (Empedokles) veya benzemeyen şeyleri bir arada 


tutan muayyen bir benzerlik olarak tasvir emi. Bkz., Nikomakos'”# 

Esik, VITL, 1155a 32 vd. ; 
> Tehzib,s. 138 (Zurayk, s. 126). 
Tehmii, s. 138 vd. (Zurayk, 8. 126). 
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Bu ilâhi aşk, İbn Miskeveyh tarafından temelde, Aristo'nun 
görüşü ile ancak en uzak bağıntıyı taşıyan, bununla beraber 
onun görüşlerine dahil olduğu iddia edilen Yeni-Eflâtancu te- 
rimlerle tanımlanmıştır. İnsandaki ilâhi cevher duyulur eklerden 
temizlendiğinde, benzerini arzular ve akıl gözüyle Saf ve İlk 
İyiyi idrak eder. Bunun üzerine, Onunla karşılaşmak i için acele 
eder ve Saf İyi?de ona kendi ışığını vererek eşsiz bir hazza iştirak 
etmesini ve gerçek Allah dostlarının hedefi olan ittisal derecesi- 
ne ulaşmasını sağlayarak karşılık verir.' 


«Bu çalışma boyunca mutluluğun ilâhi seviyesinin bu ilâhi aş- 
ka denk geldiğini kabul edeceğiz. İbn Miskeveyh, bizi metafi- 
ziksel dostluğa ve sevgiye götürdükten sonra, şimdi dostluğun 
daha dünyevi ve fayda veya haz için yapılan çeşitlerinin değer- 
lendirmesine geri döner. Bunların çeşitleri sayısızdır. İlk önce, 
bizi hemcinslerimize bağlayan, bütün dostlukların ve sevginin 
temeli olan tabii ünsiyete (2x5) sahibiz. Cemaat toplantılarımız 


— ve ziyaferlerimiz k 23em din hem de sahih örf tarafından bu ünsi- 


yeri geliştirmek için kurumsallaştırılmıştır. Bu sebepten dolayı 
Islam, müminleri günde beş defa, ve özellikle de Cuma günleri 
camide cemaat olmaya, senede iki defa bayram günlerinde top- 
lanmaya ve son olarak da hayatta bir defa olmak üzere Kutsal 


Heran olan Mekke'de e ei) — 


na kökleşmiş pe arasındaki sevgiye sahibiz. Bu sevgi, 
taraflardari birinin diğerinin beklentilerini karşılamasında bala 
rısız olması sonucunda dağılmaya açıktır. Bu sevginin benzerle- 


Tehzib, s. 139 (Zurayk, s. 126). Kış. Usülüciyd Plotinus apud 
AÂrabesin içinde, cd. A.-R. Bedevi, Kahire, 1955, 43 vd. ve 116 vd. 
Bu mistik sevginin kaynağı, nefsin konusuyla itrisali değerlendir- 
melerinde resimsel, şiirsel ve mistik dil kullandığı için eleştirilen 
Porphyıy'dir. Bkz., Avicenna» De Anima (Arapça metin), ed. E. 
Rahman, Londra, 1959, s. 239 vd. R. Waizer, “Porphyr and ara- 
bic Tradition”, s. 294 vd. 

Tehzib, 141 (Zurayk, s. 127 vd.). 
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ri, âşığın mâşukuna, zenginin fakire, ustanın çırağına, yönetici- 
nin tebaasına ve babanın çocuğuna olan sevgisidir.) 

Üçüncü olarak, insanın Yaratıcısına olan sevgisine sahibiz. 
İlâhi bilgiye sahip insanlar (“alim rabbâmi), bu hüsusta önceliğe 
sahiptirler. Çünkü, sever gözükse bile, kişinin bilmediği şeyi 
sevmesi imkânsızdır. Bu sevgi, Allah'a itaatle ve O'nu tesbihle 
cide edilir. Bu, çocuğun babasına veya talebenin hocasına olan 
sevgisine benzemektedir. Bu ikisinden ikincisi daha şereflidir, 
çünkü öğretmenler bizim ruhlarımızı arındırmakla sorumlu 
olup bizim en yüksek mutluluğumuzun ve asıl varoluşumuzuü 
sebepleridirler. Bundan dolayı, öğretmenlik “manevi babalık ve 
insani mürebbilik (rab4)” olduğundan, onlara da Allah'a sun- 
duğumuz gibi şükran ve saygı sunmalıyız.” 

Bu seviyeye ulaşmış hakiki erdemli insanın alameti, farklı 
doşrluk tarzlarını birbirinden ayırt etmesi ve kendi seviyesindeki 
asıl dostlarıyla (4hbwbe) ve diğer her bir dosr sınıfıyla adaletin 
ve ihsanın (547) gereklerine uygun bir şekilde ilişkiler kurma- 
sıdır. O, onur. veya haz hayatıyla tatmin olmayacak ve içindeki 
“ilâhi parça” olarak atıfta bulunulan, zatında iyi olan en yüksek 
iyiyi arayacaktır? 

Bununla beraber, İbn Miskeveyh, dostlarla ve ortaklarla ar- 
kadaşlık yapmaksızın insanın en yüce mutluluğu başaramayaca- 
gında ısrar eder. Çünkü insan, tabiau gereği sosyal bir canlı 
olduğundan, yalnız başına kendisini kemale erdiremez. Buna 
göre, bir kişiyi dost seçmek ve onunla erdemli bir şekilde ge- 
çinmek için, bir dizi ahlâki kural listesi sunulmuştur: 


Arkadaşına, sevinç ve üzüntülerini paylaşmak da dahil, neza- 
ket ve ihtimam ruhuyla yaklaş. i 


' Ağe,142 (Zurayk, s. 129 vd.). 
? Age, 147 (Zurayk,s. 134). 
* Tehztb, 152 (Zurayk, s. 138 vd.). 
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Sahip olduğun herhangi bir bilgiyi, zenginliği veya avantajı 
dostundan saklama; bilakis bunları ona cömeriçe sun, 


Hatalarından dolayı arkadaşını nazikçe uyar, asla müfterileri 
dinleme ve dostça nasihatleri daima arzula!) 


6. Mutluluk: Konusu ve Dereceleri 
“İbn Miskeveyh dostluğu diğer bütün ahlâki erdemler gibi, 


insanın nihâi hedefi olan mutluluk için bir araç olarak algılamış- 
ur. O, Aristo gibi, bu erdemlerin uygulanabilmesi için para ve 
diğer .naddi konular gibi belirli araçlar kadar, arkadaş ve dostla- 
nn yardımının da gerekli olduğunu belirtir.? Bu, özellikle insa- 
nın sosyal varlığı için zorunlu bir şart olan adaletin uygulana- 
bilmesi için doğrudur. Bu sebeple biz, tembelliği ve beleşçiliği 
cn körü kusurlar arasında sayıp zühdde aşırı gidenleri, “kendile- 
rini insanlardan kopardıklarında ve dağlara ve mağaralara çekil- 
diklerinde” ayıpladık. Çünkü yalnız başıma bir hayat geçiren 
© kimse, nasıl iffeti, adaleti, özgürlüğü ve yiğitliği tecrübe edebi- 
“lir; cansızdan, hatta ölüden nasıl daha iyi kabul edilebilir? 


Bununla beraber o, insanın ameli ve ilmi olmak üzere bileşik 
erkinlikleri taşıyan bileşik bir varlık olduğunu kabul eder. Birin- 
cisi ameli veya ahlâki kemale (kemal halki), ikincisi ise ilmi ke- 
male (kemal alimi) denk gelmektedir * İkincisinin birinciye olan 
nisbeti, süretin maddeye nispeti gibi olup, onun yetkinlik ve 
mutluluğu daha üstündür. 
© Bu ayrımları yapmakla İbn Miskeveyh, sağlam Aristocu te- 
mellerde kalır. Fakar, insanın bilişsel yetkinliğini tasvir etmeye 
“devam ettiğinde, bu temelden çıkıp İbn Sinâ ve diğer Yeni- 
Efâruncuların tarzında, yalnızca başlangıç olarak hizmet eden 
ahlâki yetkinliği feda etmeksizin, onu ma'kuller âlemiyle ilişkiye 
Seçme veya birleşme (Xisâl) kavramlarıyla tasvir eder. O şöyle 


Tehzib, 157 vd. (Zurayk, s. 141 vd.) 
me., 167 (Zurayk, 8. 149 vd.). Kış., Nikomakos'a Etik, I, 1098b 
30 ve X, 1178a 25 
Age., 168 (Zurayk, s. 150 vd.). 
ge, 39 vd. (Zurayk, s. 36 vd.) 
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yazar “bu derecelere ulaştığında (yani düzenli amellerle bağlan- 
til ilmi dereceye), sen ayrı bir âlem olur ve küçük âlem 
(mikrokozmos) olarak isimlendirilmeyi hak edersin. Çünkü 
bürün varlıkların süretleri sende gerçekleşmiş olur ve bir anlam- 
da sen onlarla bir olursun.”! İnsanın asıl murdluluğu, bu en ulvi 
akli ve metafiziksel hale ulaşmada saklıdır. İbn Miskeveyh tara- 
fından tartışmaya eklenen ahlâki yetkinlik, bir geçiş evresi olarak 
hizmet eder. İmtihanlarla, musibetlerle veya dünyevi varoluş ile 
sınırlandığından; bedenin engellemeleri ve yanıltmalarıyla göl- 
gelendiğinden, ikincisi insan arayışının nihâi konusu olamaz. 
Yalnızca onun üstüne çıkarak ve hikmetin akli yetkinliğini başa- 
rarak, insan daha ulvi manevi gerçekliklere (e-meleit-ala) ula- 
şabilecek ve “İlâhi nur”un aydınlatmasını alabilecektir. İnsan bu 
hale ulaştığında, acılara karşı bağışıklık kazanacak, “kendisinden 
tamamen memnun, kendi haline ve Bir'in ışığından gelen taş- 
malara/feyzlere razı olacaktır. Bu hallerin dışında, diğer lezzenle- 
ri arzulamayacak, bu güzelliklerin dışında hiçbir şeyle tatmin 
olmayacak ve ona layık olanların sahip olduğu hikmetin sağla- 
dığı bakışın dışında hiçbir şeyle mesud olmayacaktır.” 

İbn Miskeveyh, insanın “nihâi ve en ulvi mutluluğunun” bu 
akli hal olduğunu söylemektedir. Ancak, bunun ötesinde ilâhi 
olarak tanımlanan üçüncü ve daha yüksek bir halin varlığını da 
kabul eder, Bu, insanın bürün fillerinin ilâhi olduğu bir haldir, 
yani fillerin (Allah ile veya insandaki “İlâhi akılla” özdeşleştiril- 
miş) saf iyiye doğru yönelmiş ve sadece kendisi için yapılan ilâhi 
fiilin tavrına uygun olarak icra edildiği bir haldir. Gerçekten de 
bu ilâhi eylemlerin bir işaretidir, yani onun dışında veya ötesin- 
de başka bir hedef yoktur. “Şanı yüce Yaratıcı, kendi dışındaki 


bir şey sebebiyle değil, sadece kendi zatı sebebiyle fiilde bulu ; 


nur.” Bunun neticesinde insan bu hale ulaşmakla ilâhi yetkinli- 


 Tehzib,s. 157 vd. (Zurayk, s. 141 vd.) Kış., İbn Sinâ, Necdr, Kahi- 
re, 1938, 5. 293 ve Ahvilun-Nef, s. 130 vd. ve EK A 

?> Tehzib, 85. (Zurayk,s. 77). 

Tebzib, s. 89 (Zurayk, s. 79). 
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Ze iştirak edebilir veya tümi tabii arzuların, endişe ve isteklerin 
yok-olduğu bir halle karşılaştırılabilecek ilâhi bir hale ulaşabilir. 

Bu “ilâhi hal” değerlendirmesi, İbn Miskev&yh tarafından a- 
çıkça Aristocu külliyatın sahte De Virtutibus et Vitiis'den farklı 
olan Aristo'nun “Nefsin Erdemlerine Dair” kitabından alındığı 
iddia edilse de, bunun Plotinuscu ve mistik halkası inkâr 
edil.nez. Bu eserde, sözde Aristo otoritesine dayanılarak şöyle 
denir: Gerçek mutlu bilge (hakim), Allah'a has olan mutluluğa 
iştirak eder. Bu azameti geniş olan Allah'ın seçtiği kullarından 
istediğine verdiği ilâhi bir mevhibe olup, “mükemmel mutlu bir 
hakim”in insanlıkla ve tabit hayatla hiçbir ilgisi yoktur.) Bunun- 
la beraber, bu konudaki sabit fikrine rağmen İbn Miskeveyh, 
bunu yukarıda zikredilen “karışık olmayan hayavla uzlaştırma 
problemiyle uğraşmaya devam eder. İnanıyoruz ki, onun insa- 
nın bileşik tabiatına ve “karışık bayaa dair vurgusu sadece söz- 
dedir. O insanın nihâl mutluluğunu akli, manevi veya ilâhi ola- 
rak açıklamıştır. Bununla beraber kişi yanlışlıkla, bu terimleri 
ahlâki veya ameli yetkinliklere yapılan imtiyazlar olarak yorum- 
layabilir.? Faal düşüncenin akli yetkinliğine dünyevi veya bedeni 
hiçbir şeyin bozamayacağı mutlulukla ulaşılır; ne bedenin lez- 
zetleri, ne de talihin değişiklikleri, kendi yönetimini ve dengesi- 
Nİ başarmış mutlu insanın üzerinde bir belirleyiciliğe sahip ola- 
Caktır.? Harta ölümün, gayri maddi ve bozulmayan nefsin be- 
denin kayıtlarından özgürleşmesi olduğunu bilen için ölüm, 
korkutucu bir şey olmayıp, nefs ile beden arasındaki bağın kı- 
rılması bütün felsefelerin amacıdır.* 


Tebzib, s. 171 (Zurayk, s. 152). 

Arkoun, İbn Miskeveyhin bu noktadaki tereddüdünü ve “une 
definition coherente du Bonheur Supreme” tutarlı tek bir tanımın 
yokluğunu kabul eder. Bkz., Contribution a Petude, s. 289, 

N Tehzib, s. 95 vd. (Zurayk, s. 85). 


a Tehzib, s. 216. (Zurayk, s. 191). İbn Miskeveyh bu paragrafında 


Kindinin temelde Sokratçı olan Üzüntyi Uzaklaştırma Sanatı i- 
simli risalesinden alıntıda bulunur, Kış., Phaedo, 66D. 
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Tehzibiri ahlâk'ta dört defa zikredilen ve onu yirmi yıl önce- 
leyen Terüibuw's-saâde'de' İbn Miskeveyh, yetkinliğin iki tarzı 
arasındaki aynı antitezle uğraşır. Risalenin bizzat ismi dahi öğ- 
reticidir: Mutluluk çoğul olarak kullanılmış ve onun farklı dere- 
seleri sıralı bir düzenlemeye imkân vermiştir (1er#fb). Bu risale- 
de, insanın ahlâki ve akli yetkinlikleri yakın ve uzak şeklinde 
ikiye ayrılmış, “yakın olan değerlendirme ve irade ile gerçekle- 
şen zahiri fiillerden ve onların aklın emirleri doğrultusunda 
düzenlenmesine bağlıdır.” Diğer taraftan yalnızca az bir seçkin 
grubun ulaşabildiği uzak mutluluk ise birincisini müreakiben, 
bireysel yeterlilik ve rahatlık sağlandıktan sonra başarılabilir. 
Mutluluğun bu ikinci derecesini başaranların işaretleri ise şun- 
lardır: 

Enerji 

İyimserlik ve kendine güven 

Şecaar 

Ağır başlılık, müvazene 

Statükocu olmamak 

Kendinden razı olmak 

İbn Miskeveyh'in ısrarlı bir şekilde derinleştiği son özellik, 
bu mutluluk halinin anahtar noktasıdır. Murlu insan Gata), oluş 
ve bozuluşa tabi olmayan muayyen değişmez gerçeklikleri idrak 
etüğinden, kendi halinden memnundur. Mutlu insan her şeyi 
görür; hata yapmayan ve karışıklığa düşmeyen ve oluş ve bozu- 
İuşa tabi olmayan bir gözle görür. (...)3 O, bildiği ve ruhen ona 
bağlandığı bir vatanı hedefleyen bir yolcu gibidir. Kendisini 
ona ulaştıracak bir hanı geçtiği veya kendisini ona daha da ya- 
kınlaştıracak bir üst dereceye ulaştığı her zaman onun enerjisi, 
zihni barışı ve huzuru artar. Bu güven ve kendinden emin olma 
hali, gerçek bir müşahede (x'ayene) ile desteklenmemiş basit 


Bkz., Arkoun, ep. cir., s. 107 

? Bkz. Kizâbız”-sa'âdeh, Kahire, 1928,s.34 

Metnin parantez içinde kalan kısmı bana pek anlaşılır gelmemekte- 
dir. 
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bir haber değildir (#aber). Hakikate ulaşmadığı müddetçe nefs 
sükuna eremez.” 


Bu mistik dil, ısrarla takip edilmiş olup, burada tartışılan 
müş hedenin şekli gözün görme idrakiyle karşılaştırılır. Bu ikisi 
arasında şöyle bir fark vardır: Fiziki göz uzun gözlemler sonu- 
cunda zayıflarken, bu ruhi ve manevi göz, artan müşahedelerine 
orantılı olarak, gücünü ve yatkınlığını, gayri makul farz edileni 
idrak erme noktasına ulaşıncaya kadar arttırır. 


İbn Miskeveyh, bu tecrübenin Aristocu olmayan açık özel- 
liklerine rağmen, Aristocu ameli ve nazari hikmet şemasına 
uyabileceğinden emindir. Taruşmayı, Anuşirvan'a yollanan 
Paulun Farsça bir mektubundan aldığı ve bu iki tür hikmetin 
araşurılmasında uygulanması gereken düzen ve metodun ana 
hatlarını ortaya koyan; Aristo külliyatının temel parçalarını 
sunan bir listeyle sonuçlandırır? Bir kere daha insan tabiatının 
iki parçası arasındaki Aristocu ayrımda, insandaki ilâhi parçaya 
ait “ilâhi mutluluğa” yönelik bir anahtar bulur. Ona göre bu, 
akli eylemlere adanmış “hikmet sevgisi” ve “ilâhi fikirlerin kul- 
İanımından” oluşmaktadır. Saf iyilikle özdeş olan bu seviyeye 
ulaşan her bir kimse, tabii arzuların ve hırsların uzantılarından 
ve siresinden kurtulup; kutsanmış ruhların arkadaşlığına katılıp 
Allah'a en yakın meleklerle beraber olacakur.? Bu bakış açısını 
desteklemek için, hiç şüphesiz, daha önce de atıfta bulunduğu. 
muz Nikomnkhos'a Etik'e yazdığı kayıp şerhin sahibi Porfiryus 
gibi Yeni-Efâruncu yazarlar tarafından yorumlanmış Aristo 
otoritesini yardıma çağırır. Bu mutluluğu en yüksek noktayla, 
yani Aristo'ya göre gerçekten erdemli ve mutlu insanın paylaşa- 
bileceği Allah aşkıyla sonuçlandırır. Aristo'nun Nikomakhos?a 


> Kisâbisse'ddeh, s. 43. Kış., Fevz, s. 71, İbn Miskeveyh'in süf 
tecrübenin menzillerine ve makamlarına atıfta bulunduğu yer. 

ui Kizâbü”s-sa âdeh, s. 45-60. Kış., Dimirri Gutas, “Paul he Persian 
on the Classification of the Parıs of Aristotle”s Philosophy: A Mile- 
stone Between Alexandria and Baghdâd”, Der Islam, 60, (1983), s. 
231-267. 

? Tekzib,s. 169. (Zurayk, 5. 151). 
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Bük'in X, 1177b 30 vd. deki “insan olan bizlere, insani şeyleri 
düşünmede tavsiyelerde bulunanlara” karşı meşhur cevabı daha 
sonra “bu ilâhi mutluluğu” destekler tarzda aşağıdaki gibi yeni- 
den üretilmiştir: “İnsanın arzuları kendisi insan olmasına rağ- 
men insani olamaz; kendisi ölümlü bir canlı olmasına rağmen, 
insan ölümlü canlıların arzularıyla tatmin olamaz. İnsan bütün 
güçleriyle ilâhi bir hayat yaşamak için çabalamalıdır; çünkü 
insan cisim olarak küçük olmasına rağmen, hikmet olarak bü- 
yük ve akıl bakımından da şereflidir.”! 


Bu düşünme yolunu mistik olarak vasıflandırmada haklı isek, 
İbn Miskeveyh'in mutluluk teorisinde üç uzantının veya taba- 
kanın bulunduğunu söyleyebiliriz: (a) Tecrübe ve müşahede 
terimleriyle açıklanan mistik veya Plotinusçu uzan, (b) Muulu- 
İuğun Nikomakhos'a Etik X, 7deki çizgide kendi kendine ilâhi- 
İeşme tarzında tasvir edilen akılcı veya Arsitocu çizgi ve (c) 
Daha çok Aristo'nun psikolojisi ve ahlâkındaki dünyevi eğilim- 
lerle yakın ilişkili ve İbn Miskeveyh'in ahlâkına arka plan olarak 
hizmeti eden, Eflârunculuktan en uzak noktada bulunan gerçekçi 
ve düalis uzantı. Aslında bu Protrepucus Efâtunculuğunun 
tam kalbindedir. 


Buna göre, (a) ile (b) şıklarından kaynaklanan İbn 
Miskeveyh'in düşüncelerindeki gerilimler, Aristocu gelişme 
çerçevesine yerleştirilebilir. Diğer bir ifadeyle, Protrepticus Efâ- 
runculuğundan EBudemian ve Nikomakhos'a Etik'in Aristoculu- 
ğuna geçilebilir? Gördüğümüz üzere açıkça bilinmeyen Yeni- 
Eflâruncu bir ortam yoluyla İbn Miskeveyhe ulaşan sahte Nef 
sin Erdemleri (Virtmes of the Soul) kitabından yoğun alıntılar gibi, 


' Tehstb,s. 171. (Zurayk, s. 152): 

?* Aristo ahlâkının gelişimi için bakınız: W. Taeger, Aristorle, Funde- 
mamials of the History of bis Develobmeni, Oxford, 1948, s. 79 vd., 
229 vd., 426 vd. Kış., Aristotle” proirepticos, cd. ve İngilizce terc. 
Ingemar Düring, Göteborg, 1961, B85-B100. k 
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bu iki unsur da onun ahlâkının genel çerçevesine yansımışur.) 


, Aristoculuğa uydurulması en zor olan unsur, nefsin cevher olu- 


Şu ile ölümsüzlüğünün kendisine yüklenildiği- nefs-beden ikili- 
gidir. İbn Miskeveyh bu iki önermeyi seçkin Efânuncu terimler- 
ie açıklar. Nikomakhos'a Etik 1, 1100a 10 vd.deki “biz sonu 
görmeliyiz” şeklindeki Solon'un sözleri ile ilgili Aristo'nun yo- 
ramlarından olumlu bir ölümsüzlük fikri çıkarma çabası, sami- 
mi olmasına rağmen, zayıf kabul edilmelidir.? Nikomakhos'n Esik 
ve De mima'nın olgun Aristoculuğunun büyük bir kısmı, Aris- 
toyu suçlamalardan temize çıkaracak şekilde, ölümsüzlük tezi- 
nin aleyhinedir. 


7. Ahlâki Tedavi 


koruma sanatı olarak isimlendirilir. Sonuç bölümü bu güçlerin 
sağa sola saldırdığı ve sonuç olarak da ahlâki uyumu veya nefsin 
sağlığını tehdir cttiği durumu yeterince ele alır. Bu durumda 
ahlâki tedavi veya ahlâk sağlığının düzeltilmesi gerekli olur.3 


Nefsin ahlâk sağlığının korunabilmesi için, ahlâken tekrar 
kötü yola düşmeyi engelleyen ahlâki ve akli hususiyetleri nefste 
sağlam bir şekilde düzenleyen; kötü kullarım ve rembelliğe 
karşı onu koruyan ameli ve nazari disiplinlerin takibiyle meşgul 
olmak önemlidir. Şayet bu hazinelerin kaybedilmesine izin veri- 
lirse, bunların sahibi büyük ölçüde ayıplanacaktur. Çünkü zahiri 
iyiliklerin ve şereflerin, hatta hükümdarlığın aksine, bunları 


S. Pines, “Un texte inconnu d'aristotle en version arabe,”: Archipes 

dHhistoire doctrinnle et Hiteraire dur moyen âge (AHDLMA), Paris, 

1955,s. 5-43 ve 1959, s. 295.99, 

> Bkz. Tehzib, 97 (Zurayk, s. 86 vd.). Aristo açikça şeref veya şeref- 
sizlik ve evlatların iyi ve kötü talihi gibi beliri eylem ve 
etkilenimlerin atalarının mutluluğunu etkilediğini ima eder, Bkz., 
Nikomakos'a Etik, 1, 1100a 10 vd. 

* Bkz., Tehsfb, 175 (Zurayk, 157 vd.) 
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sürekli kullanmamızı emreden ve böylece bizi ezeli mutluhığa 
ve sonsuz inayetine ulaştıran Yaratıcının hediyeleri olarak bu 
hazineler bizden ayrılamazlar.i 

Ayrıca İbn Miskeveyh, ahlâk sağlığını korumayı arzulayan 
birinin, tecrübe ettiği haz veren şeyleri düşünüp özlem duyarak 
şebver ve gazap güçlerini uyandırmamak için ihtimam göster- 
mesi gerektiğini bildirir. Böyle yapmak, hakim olmaya ve kont- 
rol alında tutmaya çalışırken vahşi hayvanları serbest bırakıp 
onları heyecanlandırmaya benzer. Bu aptalların yolu olup bu 
güçlerin asıl görevinin bizi köle yapmaktan ziyade, Allahın da 
emrettiği gibi akla hizmet olduğunu anlamamakur.? 


Bunun da ötesinde kişi, akıllıca düşünmenin ışığında yap- 


mamaya karar verdiği, fakat alışkanlığın gücüyle yapmaya yö-. 


neldiği şeylere karşı dikkatli olmalıdır. Bu durumda kendini 
erdemli insanların önünde hakir görerek veya kendine masum 
insanlarca hakaret yapılmasına izin vererek mahrumiyet veya 
tekdir ile, bedensel hazların ne$ini yoldan çıkarmasına ve aşırı 
kızgınlığın ortaya çıkmasına engel olmalıdır veya günahına ke- 
farer olarak bir miktar sadaka vermelidir. Kendisini tembellik 
suçuyla itham edecek olursa, kendisine ilave külleri vazifeler 
veya daha büyük kefaretler ve sadakalar yüklemeli 3 

Bu gibi hususlarda, hücumlara karşı devletlerini sağlamlaş- 
urmadaki feraserleriyle ve uzak görüşlü olmalarıyla meşhur olan 
kralları taklit etmelidir. Zira, turkularımızı kontrolde Tuttuğu” 
muz, ruhlarımızı gazabın veya ilerleyen şehvetin şidderli hü- 
cumlarına karşı güçlendirdiğimiz oranda, hücum ettiklerinde, 
onları savuşturabiliriz.* 


Ayrıca kişi kendi kusurlarını büyük bir itina ile muhasebe e 
dip Galemin İnsanın Kendi Kusurlarını İdraki5 risalesindeki : 
tavsiyelerle yetinmemelidir. Galen bu kusurları tespit için, kişiye 


| Tehzib,s. 183 (Zurayk, s. 163). 
? Tehzib,s. 185 (Zurayk, s. 165). 
? Tebztb,s. 187 (Zurayk, s. 167). 
* Tehzib,s. 187 (Zurayk, s. 167). 
* Tehzib,s. 188 (Zurayk, s. 168). 
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güvenebileceği samimi bir dost edinmesini ve onu kendisinde 
gözlemlediği hataları kendisine bildirmesini tavsiye eder. Dostu 
bundan çekindiğinde ise, Galemin Erdemli İnsanın Düşmanla- 
rından Yararlarıması Hakkında isirili risalesinde ileri sürdüğü 
gibi, kişi dostunu kendisini aldatmakla ve düşmanlarına tercih 
cimekle hicvetmelidir.! Kindi daha iyisini şöylece ortaya koyar: 
“Erdem arayıcısı tanıdıklarının davranışlarına, reziletlere neden 
olan acılara maruz kaldıklarında, her bir rezilet biçimini kendi- 
sine gösteren aynalar gibi bakmalıdır.” Onlardan birinde hata 
gördüğünde, kendi filiymişcesine, kendini bundan dolayı azar- 
İayıp, istisnasız her birinin durumunu değerlendirmek için gece 


gündüz bürün fillerini gözden geçirmelidir. 


e NM 


,Gördüğümüz üzere, tedavi sanatının diğer bir parçası sağlı- 
gın yeniden inşasıdır. Nefin maruz olduğu hastalıklar, daha 
önce zikrertiğimiz dört ana erdeme ve bunun alt bölümlenmele- 
. rine denk gelen bir çok rezilerlerdir. Bununla beraber, asıl er- 
demlere nispetle aşırılık veya kusur olan sekiz genel reziler var- 
dır: (a) Yiğitiğe nisbetle serkeşlik ve korkaklık, (b) İffete 
—nisbede şehvet düşkünlüğü ve donukluk, (S9) Hikmete nisbetle 
© sefehlik ve budalalık ve (d) Adalete nisbetle zulüm ve ziller. 


Hastalıkları tedavi edebilmek için, ilk önce bunların sebep ve 
kaynaklarını belirlemek gereklidir. Şecaat gibi korkaklık ve ser- 
keşlik nefsin gazap gücünde yer almaktadır; kızgınlık veya inti- 
kam arzusu? tarafindan aşırı bir şekilde uyarıldığında, düşünme 
yetisi gölgelenip, eleştiri ve nasihate kapalı hale gelir. Nefsin 
tahrik olmasının “asıl sebepleri” ise kibir, benlik davası, iki yüz- 
ük, münakaşacı olmak, hafifmeşreplik, gurur, istihza, hainlik, 
Zulüm ve rekabet iken, bütün bunların gaye sebebi ise intikam 


Bkz., İbn Nedim, Fihrist, 419. Kış., “A Diatribe of Galen,” R. 
« Walzer, Greek imto Arabic, 5. 142-74 

Tehzib, s. 190 (Zurayk, s. 169 vd.), Kış., İbn Nedim, Fibrisr, $. 
419. 

De Anima, 1, 403a 30 vd.de kızgınlığın tanımı “kalbin kanının 
intkam isteğiyle kaynaması” şeklinde sunulur. Tehzib, s. 193 
(Zurayk, s. 172). 
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arzusudur; onların sonuçları ise vicdan azabı, hasta bir mizaç, 
| 
arkadaşlarını küçümseme ve düşman kazanmaktır.) 


Bu hastalıkların tedavisi, onların asıl sebeplerini, yani ateşli 
kızgınlığı ve kibri kurutmakla mümkün olur. İkincisinin özü 
ise, “kişinin, kazandığından daha yüksek bir mertebeyi hak emi- 
Sine dair kendisi hakkındaki yanlış kanaatitir”.? Bundan dolayı 
kişi, kendisi ve hataları hakkında doğru kanaati oluşturmakla ve 
kibrin konusunun kendinin dışında bir şey olduğunu anlamakla, 
kibrini durdurabilir ve azaltabilir, Birincisi (ateşli kızgınlık) ise 
adaletsizliğin veya iffersizliğin bir türü olup yalnızca kontrolsüz 
kızgınlığın ahmaklığını ve abesliğini idrak etmek ve gazap gü- 
cünü kontrolde tutmaya yardım edecek hilm ve cesurluk erdem- 
lerinin geliştirilmesiyle tedavi edilebilir.? 

Kuzgınlığın tedavisi ise serkeşliğin, zilletin, tembelliğin ve 
bocalamanın sebebi olan intikam ateşini azaltmaktır, Bu hasta- 
lıkları tedavi etmek ve şecaatin orta noktasını başarabilmek için; 
gazap gücünde uysallık ve soğukkanlılık gibi zıt duyguları, ba- 
zen alışılmışın ötesindeki bir dereceye kadar uyandırmak gerek- 
lidir. 

Gazap gücünün diğer temel bir hastalığı, bir felaketi umma- 
nın veya afet beklentisinin yol açtığı korkudur. Şimdi, ummak 
veya beklemek, her ikisi de küçük veya büyük, zorunlu veya 
mümkün gelecek olaylarla ilgilidir. Sebebi biz veya dışımızdaki- 
İer olsun, mümkün olaylarda akıllı insanın korkuya kapılması 


için bir sebep yoktur. Birincisi, mümkün olaylar olabilir veya 
olmayabilir; gelecekte olacak diye endişelenip bundan dolayi 


olaylar karşısında kendi kendini yemek bir hatadır. İkinci olarak 
insan, geleceğe ümitle bakmalı ve olabilecek kötü şeyleri dü 
şünmekten sakınmalıdır. Üçüncüsü, şayet gelecek mutsuzlukla- 
rımız bizim yanlış hesaplamalarımız ve yanlış davranışlarımı 


* Bkz., Tehsib, 195 vd. (Zurayk, s. 170 vd.) 

?* Tebzib,s. 195 (Zurayk,s. 174). , , 

? o Hilm ve onun Arap-İslam arka planı için bkz., İslam Amsiklaped” 
hilm maddesi, 

* Tehbzib,s. 202 vd. (Zurayk, s. 179 vd.) 
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sebebiyle ise, onların asıl sebepleri olan hatalarımızdan kaçın- 
mak gerekir.) 

7 Yaşlılık çağının başlangıcı ve onun takipçileri olan hastalık 
üzüntüsü, sevdiğini kaybedip yalnız kalma gibi zorunlu hadise- 
İerden kaynaklanan korkunun ilacı ise uzun bir hayata nail olan 
kirasenin yaşlılık çağını ve onun tabii sonuçlarını hoş karşılama- 

| - sı gerektiğine dair bilgidir. Bu sonuçları anlayıp başta bunların 

; Önşartlarını kabul eden kişi korkmayıp, aksine Allah'ın merha- 

/i- metini umarak dua edecektir.? 


Bununla beraber, insanın maruz kaldığı en büyük korku ö- 
Tüm korkusudur. Kindfnin de taruşuğı gibi, ölüm korkusu 
şunlardan kaynaklanır; (a) ölüm gerçeğinden habersiz olmak- 
tan, (b) bedenin yok olmasından sonra hayatın devam ettiğini 
bilmemekten, (c) ölümün hastalıkların sebep olduğu acıdan 
daha büyük bir acıyla geldiğine dair inançtan, (d) onu takip 
“eden cezadan, (e) ölümden sonraki durumumuzun belirsizli- 
ginden ve son olarak (#) zenginliği ve arkada bırakılan diğer 
“Kazanımları kayberme acısından 3 


Bürün bunlar temelsiz korkulardır. Ölüm gerçeğinden veya 
bedenin yok olmasından sonra kişinin geleceğinden habersiz 
olanlar için yalnızca şunu söyleyebiliriz; “ölüm, aynen zanaatkâ- 
rın aletlerini kullanmayı bırakması gibi, nefsin aletlerini, yani 
oplamına beden denilen organlarını kullanmayı bırakmasından 
başka bir şey değildir.”i Cismani bir cevher ya da âraz olmayan 
Ref bozuluşa tabi değildir. 


Ruhunun nihât olarak dirileceğini bilmemesi sebebiyle &- 
ümden korkan veya bir kere bedeni yok olduktan sonra, kendi 
mefininde kaybolacağına inanan kimse, nefsin 6 ümsüzlüğünü 
Ve diriliş tarzını bilmemesi sebebiyle, aslında ölümden kork- 
Mamakta; öğrenmesi gereken şeyden habersiz bulunmaktadır. 


Tehzi), 5. 207 vd. (Zurayk, s. 183 vd.) 
Tehztb, s. 208 vd. (Zurayk, s. 184). 
Tehzib, s. 209. (Zurayk, s. 185). 
Tehzib, s. 209 vd. (Zurayk, s. 185.) 
Tehzik, s. 209 vd. (Zurayk, s. 185.) 
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Korkusunun sebebi, cahilliğidir ve bu cahilikten kaçmak için 
filozoflar, ilmi araştırmalara dalip bu dünyanın hazlarını ve 
cazibelerini terk ettiler. Çünkü, filozoflar bunların ölümün asıl 
parçaları olduğunu anladılar. Bundan dolayı ölümün de, hayat 
gibi, iradi ve tabit diye iki çeşit olduğuna Kanaat getirdiler, Nİ- 
tekim, Eflârun hikmet arayıcılarına “iradenle öl, tabiaunla yaşa- 
yacaksın” diye emretmiştir.” 

Aslında, ölümün gerçekliğini anlayan kimsenin, korkması i- 
çin bir sebebi yoktur. Aksine korku yerine ölümü arzulamalıdır. 
Çünkü ölüm, “insanın özünün tamamlanmasıdır”, insan yaşa- 
yan, akleden ve ölen canlı şeklinde tanımlandığından, ölüm 
onun tamamlanması ve kemali olmaktadır. Bundan dolayı da, 
tabiatının tamamlanmasından korkmak; onun yok olmasının 
gerçek yaşamıyla veya kendini tamamlamasının eksikliğiyle bağ- 
b olduğunu düşünmek aprallığın zirvesidir. Bunun da ötesinde, 
asıl insanlığını kavrayan kimse, insanın oluşa tabi bir varlık ol 
duğunu ve her oluşa tabi olanın (4477) kendiliğinden bozuluşa 
tabi olduğunu bilmelidir. “Bundan dolayı can vermemeyi dile- 
yen kimse, aslında olmamayı dilemekte ve olmamayı dileyen 
kimse de nefsinin yok olmasını dilemektedir.”? 


Ölümün, öncesinde vuku bulan veya ölüme görüren hasta- 
lıkların acısından daha farklı büyük bir acıyla geldiğini hayal 
eden kimse, bu tahayyülünün yanlış olduğunu ve acının yalnız- 
ca canlıları etkilediğini fark etmelidir. Beden ölüm sonucunda 
nefsten ayrıldığında, yalnızca nefsin maruz olduğu duyu ve 
acıları tecrübe edemez, 


? Tebzib,s.212 (Zurayk, s. 186.). Kış., Phaedo, 66D; E. Rosendal z 
“On The Knowledege of Plato's Philosophy in he Islamic World. 


Islamiz Culimre, XIV (1940), s. 409, nor1. — 
? Tehsib,s. 215 (Zurayk, s. 190). Kış., Kindönin açıklaması: “Olüm. 
bizim tabiatımızın tamamlanmasıdır. Çünkü şayet ölüm olmasaydı, 
insan hiçbir şekilde olmazdı; zira tarımı gereği insan yaşayan, dü” 
şünen ve ölendir.” Kindi, e/-. Hile l-defl ahzAân, s. 44 vd. ve sonrası 
s. 70. 
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“Yeniden dirilişin ardından gelen ceza nedeniyle ölümden 
korkan kimseye, ölümden ziyade cezadan korktuğu hatırlatılma- 
lıdır. Dolayısıyla, bu cezanın temelleri olarak gördüğü günahları 
terk etmeli ve kendisini faziletler ve reziletler olarak tespit edilen 
huyların farklı hallerini araştırmaya adamalıdır. Kısacası, cehale- 
tin.sebep olduğu acıları ve yanlış kanaatleri bizden temizleyecek 
olan hikmettir. 


Aynı şey ölümün ona gelecekte ne hazırladığını bilmediği i- 
çin ölümden korkan kimse için de doğrudur. Korkusunu tedavi 
edebilmek için cahilliğini tedavi etmesi yeterlidir. Bunu öğren- 
diğinde korkudan emin olacak ve mutluluğun gerçek yolunu 
keşfedecektir. 


Son olarak, ölümden korkmadığını, fakat yalnızca yakınları- 
“Bı, çocuklarını ve dünyevi varlıkları terk etmesi sebebiyle üzül- 
«düğünü iddia eden kişiye, üzüntünün önlenemeyen bir musi- 
betten kaynaklanan acının ön belirtisi olduğu bildirilmelidir. 
Gördüğümüz gibi, oluşan bir varlık olarak insan, tanımı gereği 
bozulan olmalıdır. Buna ilave olarak, bu oluş ve bozuluş dünya- 
sında isteklerimizin tatmin edilmesini ve dünya mülkündeki 
sahipliğimizin ebedi olacağını beklemek tamamıyla boştur. Yal- 
nızca akledilir alemde böylesi bir ebedilik beklenebilir." Kişi, 
elde ettiğini sevinerek kabul etmesi ve kaçırdığına da üzülme- 
mesi hususunda kendisini eğitmelidir. Bundan sonra kişi, 
Kuranı Kerim'de şöyle diyen Rabbe güvenmenin ve ondan razı 
olmanın gerçek anlamını keşfedecektir (Kuran, 10:61): 
“Allahın gerçek veli kulları için korkulacak bir şey yoktur ve 
onlar mahzun da olmayacaklardır.” Ölüm, adil ve hikmetli 
#YarancPrın insanlığa çizdiği bir kader olması sebebiyle, ölüm 
korkusu veya ezeli hayar beklentisi Onun cömertliğinin ve yüce 


Tehzib, s. 217 vd. (Zurayk, s. 192 vd.) Kış., Kindi, e/-Efile H-defil 
ahzâm, s. 37 vd. 


Tehzib, s. 218 vd. (Zurayk, s. 192). 


181 


İslam Ahlâk Teorileri 


merhametinin olduğu kadar adaletinin ve hikmetinin de bir 
gereğidir.! 

Son olarak kişi, atalarımız ölümle yok olmasaydı neler olmuş 
olabileceğini düşünmelidir. Dünya yeni doğan ve artan nesilleri 
taşıyamayacak kadar küçülecekti ve bizler ışığı asla göremeye- 
cektik. Mesela dört yüzyıl önce yaşayan Hiz. Ali gibi örnek ata- 
mızı tahayyül cr. Onun çocuklarının ve torunlarının ölümle 
hiçbir eksilme olmaksızın artmaya devam ertiğini düşün. Onla- 
rın toplamı şimdi (Tehziiin yazıldığı tarih olan 985 itibariyle 
on milyonu aşmış olacaktı. Uğradıkları suikast ve saldırılara 


rağmen onların şimdiki sayısı iki yüz bindir.? Şayet biz bu ra- 


kamı © dönemde bütün dünyada yaşayan insanların sayısı ile 
çarpacak olursak bugün onların toplamı sayılamazdı. Yine onla- 
rın yerleşimleri ve üretim faaliyetleri ve hatta hareketleri için 
hiçbir boş alan kalmazdı.? 


Özetle, Ibn Miskeveyh, Kindönin asıl ve ebedi mutluluk için 
gerekli olmayan maddi mülkiyetlerini kaybetmeye. üzülenleri 
kınarken Üzüntüden Kurtulma Yolları isimli kitabındaki sözle- 
rini yeniden ifadelendirir. Şayet onlar üzüntülerinin sebepleri- 
nin hiçbir şekilde zorunlu olmadığını düşünürlerse, çok kısa 
zamanda üzüntünün hem zaruri hem de tabi? olmadığını; ken- 
disini bu konuma getiren kimsenin çok kisa zamanda rahatlaya- 
cağını ve tabii haline döneceğini idrak ederler. Çünkü, çocukla- 
rını, en yakın dostlarını ve akrabalarını kaybetmeye maruz kal; 
muş insanlar ve en büyük acıyı tecrübe edenler bile, zamanla 
sanki daha önce hiç kederlenmemiş gibi, tabii keyifli durumla- 
rına dönmektedirler * 


| Tebzib,s. 216 vd. (Zurayk, s. 191). İbn Miskeveyh ezeli hayala 
açık olarak dünyadaki hayatı kastetmektedir, çünkü o tutarlı bir $€- 
kilde nefsin bozulmazlığını ve onun ezeli hayatının akledilir düm 

yada olduğunu ileri sürmüştür. 

Tehzib, s. 215. (Zurayk, s. 190). 

* Tebsik,s, 216, (Zurayk, s. 190 vd.) 

* Tebzib,s. 219 vd. (Zurayk, s. 194). 
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Buna ilaveten, Kindinin de tartıştığı gibi, onlar maddi eşya- 

İarın ebediyyen sahip olabileceğimiz özel hediyeler olmadığını, 
aksine Allah tarafından bize kısa bir süre için emanet edilmiş 
insanlığın ortak mülkiyederi olduğunu göz önünde bulundur- 
sunlar. Yalnızca şükretmeyen ve hasetçi insanlar diğerlerinin 
sahip olmasını veya bir süre için kullanmasını engelleyerek onla- 
ra ebediyyen sahip olmayı dileyecektir. Özgürce ve her daim 
sahip olduğumuz ve kıskançlıkla kendimiz için muhafiza edece- 
Şimiz asıl eşyalarımız nefs, akıl ve erdemlerimizdir. Bunlar asla 
geri alınmayacak ya da geri verilmeyecek hediyelerdir. Eğer kişi 
üzüntüden kurtulmak istiyorsa, dünyevi şeylere bağlanmamalı- 
dır. Neşesini, huzur ve dinginliğini nasıl koruyabildiği soruldu- 
ğunda, Sokrat şöyle cevaplamıştır: “Üzüntüye sebep olabilecek 
hiçbir şeye sahip olmadım.” 
x İbn Miskeveyh ve diğer Arap yazarlar tarafından Sokrat'a at- 
fedilen bu Stoacı ve Kinik sözlerle İslam'ın en önemli ahlâk 
risalesi sona erer. Bu Stoacı-Kinik unsurların Yunanca kaynakla- 
rı tespit edilemese bile, Nikomakhos'n Etik'e yazdığı kaybolan 
şerhinde okulunu karakterize eden yaratıcı sentez metotlarının 
Tümünü kullanmış olan Porfiryus'un rolü sürekli olarak göz 
önünde bulundurulmalıdır. Aslında, İbn Miskeveyhin seçmeci' 
ahlâk sistemindeki çok farklı Stoacı, Kinik, Eflâruncu, Yeni- 
Eilâruncu, Aristocu, Yeni-Pisagorcu ve Arap İslami unsurların 
hepsiyle beraber, İbn Miskeveyhtin örmüş olduğu ince ve dakik 
yolun, ilk planda yalnızca çok geniş Yunan Ahlâk geleneği bilgi- 
sine sahip olması gereken bir âlim tarafından başarılabileceğini 
söylemekte, bir abartı yoktur. Büyük manukçı ve Plotinus'un 
editörü olan Porfiryus böylesi bir alimdi. Bundan dolayı İbn 
Miskeveyivin, Yeni-Eflâruncu filozofun yalnızca Arap kaynak- 
İarda bildirilen Aristo'nun ahlâkı üzerine yazmış olduğu kayıp 
şerhin konusuna dair tesadüfi bir bilgiden çok daha fazlasına 
sahip olduğu varsayılmalıdır. 


z Tehzib, s. 208 vd. (Zurayk, s. 184). Kış., Kindi, op. ci?., s. 40, ve 
M. Fahri, “AJ-Kindi ve Sugrat,” s. 33. 
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V- NASIRUDDİN TÜSİ (61 1274) 


i. Diğer Bilimlerle İlişkisi Açısından Ahlâk 
. Önceki bölümde gördüğümüz üzere, İbn Miskeveyh'in felse- 


# ahlâka katkısının ölçüsü, yalnızca Arapça'da ona benzer bir ! 
selefinin Zor bulunması gerçeği değil, daha sonraki süreçte he- 
men hemen bütün ahlâk yazılarına model olmasıdır. Nitekim, 
iki yüz yıl sonra, büyük Şii astronom ve Alozofu Nasıruddin el 


,Tüst, (6. 1274), Gülistan valisi olan İsmaili hamisi Nasıruddin 


“© Abdurrahim b. Ebi Mansur zamanında, hâmisine atfen AL/4&-ı! 


N3sırf olarak adlandırılan Tehzibi ahlâk'ın gözden geçirilmiş 
Farsça bir metnini kaleme aldı. 

Bu eserin girişinde Tüsi, bu kitabı yazıma niyetini açıkça bil- 
dirir: Tebzib diye adlandırdığı İbn Miskeveyh'in Kirabu”r- 
Zahâre'sini o (Arınma Kitabımı) o faxsçalaştırmak oOve O İbn 
.Miskevyivin tamamen ihmal ettiği ev yönetimine (İlm tedbir-i 
menâzil) ve siyasete (İlme siydset-i müdun) dair tartışmaları ona 
eklemektir.! 

Muhtemelen konusunu İbn Miskeveyivinkinden daha fazla 
popülerleştirmekle ve sistemleştirmekle ilgilendiği için Tüsi, 
ahlâkın diğer felsefi bilimlerle ilişkisini değerlendirmekle işe 
başlar. İlkönce felsefeyi, “insanın gücü yettiğince varlıkları ol- 
duğu gibi bilmesi ve kişinin olması gerektiği gibi davranıp böy- 
İece insan nefsinin hedeflediği yetkinliğe ulaşması” şeklinde 
Tanımlar? Onun iki ana bölümü nazâri ve ameli hikmettir. Her 
bir kısım, iyi bilinen Aristocu-İbn Sinâcı ilimler şemasına uygun 


i Skz., Tüsi, AH8Z-; Nösiri, Tahran, 1344, $. 20 vd. Kış., İngilizce 
üc: G, M. Wickens, London, 1964, s. 25 vd. Bundan sonra 
Wickens diye atıfta bulunulacaktır. Tüs#nin İbn Miskeveyle ve yi- 
De İbn Sinâ ve Pârâbi”ye olan bağlılığı için bkz., W. Madelung, 
“Nasiruddin Tüsts Ethics Between Philosophy, Shi'ism and 
Sufism,” R. G. Hovannisian ed., Ethics in Islam, Ninth Giorgio Levi 
delik Vida Biennin! Conference, Malibu, 1985, s. 85-101. 

Ahlâkı Nâsıri, s. 22 vd. (Wickens, s. 26 vd.) 
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üçlü bir bölümlemeyi kabul eder. Hatırlanacağı üzere, Arap 
geleneğinde bu tasnif, ilk defa Eârâbi tarafından İhsâwl 
"ulüm'da geliştirilmiş olup Tüsnin kendi tasnifinin temelinde 
de yer almaktadır. 

Ana bölümleri ahlâk, ev idaresi ve siyaset olan ameli felsefe, 
insan mutluluğunu sağlaması bakımından, iradi fillerin veya 
yeteneklerin bilgisiyle ilgilidir. Böylesi fillerin veya yeteneklerin 
ilkeleri ya tabiidir veya örfdir. İlk durumda, onlara. insani 
içgörü veya ferasetle, filozofun veya hakimin ayrıcalığıyla ulaşı- 
lir; ikincisi ise ya toplumun ittifakından kaynaklanmakta ve 
adabı muaşeret (4d4b-: rwsüsm) olarak isimlendirilmekte; ya da 
iâhi yardımla desteklenmiş Peygamber veya İmam olan büyük 
bir insanın emirlerinden kaynaklanmakta ve ilâhi kanunlar 
(mevâmis-i JAMhİ) diye adlandırılmaktadır.” 

Tüsi, örü ameli faaliyetin alı bölümlemesinin, “tabi” ameli 
felsefede olduğu gibi, üç kısımdan oluştuğunu belirtir: (a) Ferdi 
filleri yöneten ibadet ve emirler, (b) Aymı evin üyelerinin 
ilişikilerini düzenleyen fiil ve muameleler ve (c) Bürün şehirleri 
ve eyaletleri yöneten siyasi yönetim tarzları ve şartları (wd). 
Bu üç tür eylemin ilkelerini araştıran ilim fıkıhtır, fakat bu ilke- 
ier geleneksel ve uzlaşımsal olduğundan ve böylece de değişime 
konu olduğundan, dar anlamıyla konuşulduğunda, onların ça- 
lışmaları sadece evrensel ve değişmeyen ilkelerle ilgilenen felse-. 
fenin asıl çerçevesinin dışında kalır. 


2. Nefs ve Güçleri 

Ahlâkı Nâsırnin ahlâki çekirdeğinin özü, örnek aldığı İbn 
Miskeveyhtin Tebzibö)-ahlâk'ından biraz farklıdır. Ameli felse- 
fenin bu kısmının konusunu tanımladıktan sonra Tüsi, nefsin 
mahiyetini, yetilerini ve insanın bu dünyadaki en şerefli yaratık 
olarak kabul edileceği tarzı araştırır. Tüsfnin psikolojisinin dik- 
kati çeken özelliği, nefsin bölümlenmesinde İbn Sinâ'nın Aris- 
tocu şemasına olan Bağlılığıdır ki, gördüğümüz gibi bu noktada 
ibn Miskeveyh Eflâtuncu üçlü bölümlemeyi takip etmeye mey- 


! Ahlâk Nösiri,s. 26 vd. (Wickens, s. 27 vd.) 
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yaldi.! Nefsin cevher dâir bazı delilleri 


olduğuna 
üzere Tüsi, İbn Sinâ'nın İşârdPına önemli bir şerh yazmıştır. 
Ona göre akli varlığın, kendisinin özü ve gerçekliği olması ve 
bunun da hiçbir aracı olmaksızın sezgi ile bilinmesi dolayısıyla 
apaçık ve kendiliğinden müdellel bir varlık olması bakımından, 
nâuk nefsin varlığını ispat için hiçbir delil gerekmemektedir.? 
Onun duyu organlarından bağımsız oluşu, nefsin kendisini 
bilmesi ve kendisini bildiğini bilmesi gerçeğiyle ispatlanmıştır. 
Diğer taraftan duyu organları kendilerini değil, sadece maddi 
nesneleri bilebilirler. Bedenin diğer organları gibi duyu organla- 
rı da nefs tarafından yalnızca bir alet olarak kullanılır $ 

“İbn Sinâ'yı takiben Tüsi, nefsin güçlerini bitkisel, hayvani ve 
insani olarak sunar. Onlardan her biri İbn Sinâcı şemaya denk 
gelen bir dizi ale bölümlemeye sahiptir. Gazap ve şehvet güçleri 
hayvani gücün bir parçası olan muharrik gücün farklı şekilleri 
olarak kabul edilerek, EHâtuncu üçleme bu şemaya sanatkârane 
bir şekilde sokulmuştur. Düşünce gücüyle beraber bu iki güç 
övülecek veya ayıplanacak fiillerin temelleridir ve gerçekten de 
sırasıyla Kur'an'ın üçlü, emreden, (ememâre), kınayan (levvâme) 
ve mutmain (wwiwainme) nefslerine denk gelir.* Bununla bera- 
ber, İbn Miskeveyh gibi, Tüsi de bu güçlerin detaylı bir 
tartışmasına dalmayı, bu tartışmanın ahlâktan ziyade, tabiat 
bilimine ait olması sebebiyle reddeder 5 


* Bkz. bukitap, s. 174-175. 

? Ahlâkı NÂâsırt, 5. 36. (Wickens, s. 36). Krş., İbn Sina, e-İşdrdz ve» 
Tenbihâr, cd. S, Dünya, Kahire, 1960, c. IL, s. 319 vd. ve 
“Avicenna De Anima, s. 16. Kış., yine İşdrâs, c. Tİ, s. 32 in kena- 
rındaki bu paragrafı TüsÜnin yorumlayışı. 

Necat, s. 157 vd. ve De Anima, 39 vd. 

* Ablğk- Ndsırt, s. 72 vd. (Wickens, s. 57.) Kış., Kur'an, 12:53; 

75:2; 89:27. 

A.g.c, 47 (Wickens, s. 42). İyi bilindiği üzere Aristocu-İbn Sinacı 

bilimler şemasında psikoloji, fiziğin bir parçası olarak tasarlanmış- 

tır. 


w 
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3. Mutinluk ve Erdemler 

Aristo ve İbn Miskeveyivin iyi hakkındaki görüşlerini göz- 
den geçirdikten sonra Tüsi, izâf ve mutlak iyiyi birbirinden 
ayırır. Sonra da iyinin, insanın nihâi kemaliyle veya her file ve 
varlığa uygun iyi ile özdeşleştirilebilir olduğu tezini savunmaya 
devam eder. Ona göre, Aristo'nun selefleri Pisagor, Sokrat ve 
Eflârtun, iyi insanın veya onun mutluluğunun ($2“İde) hikmet, 
adaler, iffet ve şecaatren oluşan dört temel erdemin terbiye e- 
dilmesinden oluştuğunda hem fkirdirler, Bu erdemler sadece 
nefse aittir; beden! erdem bu mutlulukla tamamen ilgisiz olup 
bu dünyanın sıkıntıları ve yoklukları bu murluluğa ulaşan insana 
dokunmayacaktır.? Aristo, insanlığın genelinin çeşirli isteklerine 
denk gelecek şekilde farklı mutluluk tarzları olduğunu söylemiş- 
tir: (a) Fiziki iyi olma veya sağlık, (b) Maddi zenginlik ve etki, 
(©) İyi bir isim veya erdem, (d) Başarı veya refah ve (e) Doğru 
bir muhakeme ve feraset. Çağdaşlarına göre (İbn Miskeveyh ve 
takipçilerine göre) tam mutluluk, maddi refahı veya başarıyı 
dışlamamasına rağmen, daha yüksek veya akledilir dünyaya 
ittisal mertebesine ulaşmakla gerçekleşir ve böylece insan melek: 
ere benzer. İbn Miskeveyh gibi Tüsi de, bu görüşü Aristo ile 
uyumlu bulur ve bu Yeni-Efâtuncu görüşü desteklemek için 
Nefsin Faziletleri isimli kitaptan, İbn Miskeveyh'in de daha 
önce zikretriği uzun bir alıntda bulunur? 


. Erdemler tablosu ve onların alt bölümlemeleri, İbn 
Miskeveyh'inkinden bir miktar farklıdır. Muhtemelen farklı bir 
istinsah geleneğine dayanarak Tüsi, T2/2/5xe sunulan bölümle- 
me listesini, bazen gereksiz de olsa, uzatmaya meyillidir. Mese- 


? Ahlâk: Nâs, s. 81. (Wickens, s. 61 vd.) Hayat ve sağlık gibi 
bedeni özelliklerin ahlâken nötr olduğuna dair görüş Hecato tara- 
fından dört büyük erdemi iyiyle özdeşleştiren Zeno'ya atfedilmek- 


tedir. Bke., Diogenes Laertius, Hick tercümesi, Loeb Library, 


&VİL, 8. 297 vd. Dünyevi talihsizliklerin hakim kişiyi etkilemeye 
ceği görüşü Stodcı ahlâkın temel bir görüşüdür. Bkz., Marcus 
Aurelius, Meditations, 1, 117/7; V0Lİ. 

>” Bke.,bu kitap, s. 186. 
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İa, diğer kitapta adalerin sekiz alk bölümlemesine Tüsi, dört tane 
daha şık ekler: Vefa, şefkar, teslimiyet ve tevekkül! Tüsi tara- 
fından geliştirilen İbn Miskeveyh ahlâkının ilginç bir cephesi, 
sahte erdemlerin gerçekten erdemli ve mutlu olmayan insanların 
davranışlarında tezahür crriği düşüncesidir. Böylece bir kişi 
aslında o erdeme sahip olmaksızın adaletli, cesur veya iffetli gibi 
davranabilir. Çünkü asıl erdemin temel şartlarından bir tanesini 
tamamlamamıştır. Yani fiil, bir kâr veya menfaat elde etmek 
gibi diğer bazı dış sebeplerden; iradesinin tembelliğinden veya 
arzularının donukluğundan Ziyade sadece erdem niyetiyle ya- 
pılmalıdır.? Aristo gibi, bu iki yazar da bu bağlamda zahiri ey- 
İem ile iradenin batıni istidarı arasındaki organik ilişkiyi vurgu- 
lamak ister. Aristo'nun ortaya koyduğu gibi, fiil sağlam ve 
değişmez bir karakterden kaynaklanmalıdır.? Aksi takdirde &il 
kedisine denk gelen erdemin sahte bir karşılığı olacaktır. Bu- 
nunla beraber, muhtemelen Porfiryus?'un etkisi altında, her iki 
yazar da bu Aristocu düsturun imalarını detaylıca geliştirdiler. 

5 İbn Miskeveyivin Tehzibi gibi, Ahlâk: Ndsrnin ahlâk kıs- 
mı, erdemlerin hastalıklarıyla ve nefsin tedavisini sağlamak için 
uygulanması gereken ahlâki tedavinin ölçüleriyle kapanır. 
Tüsönin delilleri Üstad Ebu Ali (İbn Miskeveyh), Kindi ve 
Gazzâlden alın ve atıflarla desteklenmiştir. 


4. Ev Yönetimi 


“Muhremelen TüsPnin Orijinal katkısı, ev idaresini ve siyaseti 
ekleyerek ahlâk araştırması alanını genişletmesinde yatmaktadır. 


© Kendisinin de belirttiği gibi, siyasi fikirleri büyük ölçüde İs- 


İam'ın en önemli siyaset filozofu Ebü Nasr Fârâbinin çalışmala- 
rından alınmış olsa bile, onun risalesinin diğer İslami risaleler- 
den daha fazla Eflâruncu ve Aristocu geleneklerin ayırı edici bir 
karakteri olan, ahlâk'ile siyaset arasındaki organik ilişkinin altını 


; Ab-ı Nİsert, s. 117. (Wickens, 5. 84 vd.) 
Bkz., İbn Miskeveyh, 7T2b24b, 105. (Zurayk, 95) Krş., Ahlâk- 


Asıri, s. 126. (Wickens, s. 89 vd.) 
Bkz., Nikomakos'a Etik, 1105a 33. 


Di 
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çizdiği vurgulanmalıdır.! İnsan neslinin devamını temin etmek 
ve hayatın gereklerini yerine getirebilmek için “ilâhi hikmetin 
her kişiye, eve ve ahalisine bakacak doğurgan bir eş edinmesini 
emrettiğini” yazar.? Öncelikle koca ile eşi arasındaki ortaklıkla 
başlayan bu aile, zamanla ebeveynleri, çocukları, köleleri ve 
hizmetçileri kapsayan bir Topluluğa dönüşür. Böylesi bir tophı- 
İuk, bir meskene ek olarak, insani yardımlaşma ve iş bölümünün 
öncelikli gayesini en etkili şekilde yerine getirileceği bir teşkilat- 
lanma tarzını gerekli kılar. 'Tüsi aile ekonomisinin Hkelerini 
geliştirirken Yeni-Pisagorcu Bıysomun ve İbn Sinâ'nın aynı 
konu hakkındaki risalesine dayanır.” .Aileyi düzenleyen temel. 
ilkelerin üç tane olduğumu ileri sürer: (a) Kurulduktan sonra 
ailenin dengesini korumak, (b) Bozulduğunda onu yeniden 
kurmak ve (c) Bireysel olarak her bir Üyenin ve bütün olarak 
ailenin müşterek refahını artırmakur. Bu bakış açısından âile, 
insan bedeniyle; onun reisi de bedenin sağlığını korumaya veya 
iyileştirmeye çalışan tabiple karşılaştırılabilir.* 

Mülkün, çocukların ve kölelerin yönetim ilkeleriyle burada 
ilgilenmeyebiliriz. Fakat TüsPnin evlilik ilişkilerini düzenleyen 
iHkeler üzerindeki düşünceleri burada kısaca gözden geçirilebilir. 
Söylediğimiz gibi, eş ş edinmenin gayesi mülkü korumak ve ço- 
cuk doğurmakur. Bundan dolayı da, bir & hanımının. sahip 
olması gereken öncelikli iki vasıf, tunumluluk ve doğurganlıktır. 
Bunlara ilaveten, nazik, mütevazi, iffetli, itaatkâr ve dindar ol 
raalıdır. Onun güzelliği evlenmek için baş neden olmamalı, zira 
daha ziyade tersi olur. Zayıf aklından dolayı kadının güzelliği, 
çoğu zaman bir tuzak ve bir cefadır.5 


i. Bkz., Abldk- Nfsırt, s. 278. (Wickens, s. 187). 

> AHlâke Nösimi,s. 224. (Wickens, s. 153.) : 
Miskevey Bryson'un risâlesini Tehz#b'te zikreder, 55 (Zurayk, 50). 
Kış., M. Plessner, Der Oikomomikos des Nexpyibagoreers “Brysön” 
und sein Einfluss auf die Tslamische Wissensehafi, Heidelberg, 1928; 
Maşrık (Beyrut), c. XIX (1921),s. 161-181. 

* Ahlâkı Nâs, s. 227. (Wickens, s. 155 vd.) 

Ahlâki Nâsiri, s. 239, (Wickens, s. 162). 
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hürmet etmesinin 


kıskançlı 


allam a 


me durumuna 


Bununla beraber karısının refahına dikkat ederken üç tuzak- 


tan sakınmalıdır: (a) Aşırı sevgi gösterisi, (b) Önemli konularda 


ona danışmak ve (c) Aptalca boş oyunlara veya zararlı dediko- 
dulara girmesine izin vermek.? Filozoflar, iyi bir hanımın anne, 
arkadaş ve metres (cwriye) gibi; kötü bir kadının ise tiran, düş- 
man ve eşkıya gibi olduğunu söylemişlerdir. Değersiz bir kadın- 
İa yakınlaşmak, vahşi bir hayvanla veya yılanla beraber olmaktan 
daha kötüdür.? 


5. Siyaset Biliminin İlkeleri 


-AblAk-ı Nâsırfnin siyasete ait kısmı, mutlu bir hayatın ön 
Şaru olarak ev yönetiminde tespit ediler aynı düzenli iş bölü- 
münü ve ortaklık temasını takip eder. İhtiyaçların ve yetenekle- 
rin çeşirliliğinin emrettiği karşılıklı yardımlaşmayla ortaya çıkan 


) Ahlâki Nösri, 5. 242. (Wickens, 5. 163). 
? Ahlâk: Nâsert, s. 242. (Wickens, 5. 164). 
” Ahlâk Nâsri, 8. 242. (Wickens, s. 164). 
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bu iş bölümü olmaksızın medeni yaşam imkânsız olur. Filozof 
ların, insan tabiaten siyasi canlıdır derken kastettikleri budur.) 

İnsanları davranışa sevk eden, güç elde etmek için çatışan İs- 
tek, hırs ve şehvetlerin varlığı sebebiyle sivil bir otorite veya 
yönetim (Zedbir) tarzı zorunludur ve asıl siyasi organisazyonun 
Giyâser) kaynağıdır. Şayet hikmetin kuralına uygun davranılırsa, 
bu yönetime “ilâhi siyaset” (siydser-i İlâhi) adı verilir. Aksi tak- 
dirde, onun oluşumunu belirleyen ilkelere veya hedeflere göre 
isimlendirilir. Aristo üç tür yönetim biçiminden bahsetmiştir: 
Monarşi (siyaseti? milk), tiranlık (Giyasetii galebe) ve demokra- 
si (siyaseti cemâ'a) > Tüsi bu şekillerden birincisini ideal kabul 
eder; önemli Şii eklemelerle onu Efâtun gibi Aristokrasi veya 
erdemlilerin yönetimi (siyaseti? Azdalâ) ile özdeşleşiirme eğili- 
mindedir. Böylece hükümdar, ilâhi ilham ile desteklenmekte ve 
dini kanun koyucu Ç4ri9) olarak isimlendirilmektedir.? Onun 
makamının derecesi, Tüs”nin Eflâruntun evren yöneticisiyle 
(üdebbiril Sem) ve Aristo'nun devlet adamıyla (imsdm-ı me- 
deni) özdeşleştirdiği İmam'dan veya toplumun manevi liderin- 
den daha düşüktür.* Bazıları (İsmaililer), ona göre temcei ve esas 
olarak gördükleri manevi lidere, siyasi liderden ayırabilmek için, 
konuşan (#zık) olarak aufta bulunurlar. i 


| Bkz. Ahlâk Niseri, s. 283. (Wickens, s. 190). 

Bu liste aslında Eflârun'un CumhuriyePinden (VITI ve IX) alınmış- 
ür. Aristo tiranlık, oligarşi ve demokrasiden oluşan körü yönetim- 
lerin karşısında iyi yönetimleri üçe indirmiştir: Monarşi, aristokrasi 
Ve anayasal yönetim. Bu dörüü kötü yönetim şeması Fârâbi ve İbn 
Bâcce (51. 1138) gibi diğer İslam siyaset filozofları tarafından a- 
dapte edilmiştir. Bkz, Aristo, Poliiee, MI, 6-13 ve Fârâbi, 
DMedinetiii fazıla, s. 109 vd. 

* Ahlâki Nösiri, s. 285, (Wickens, s. 191). 

Bu terimlerin Yunanca kaynakları belirlenememiştir; bununla be- 
raber 'dünya lideri' kavramı Stoacı €debiyattan ve 'medeni insan 
kavramı ise Eflâtuncu veya Yeni-Efânıncu kâynaklardan gelir. 
Fârâbi hali hazırda onu hükümdar ya da reis ile özdeşleştirmişür. 
Bkz., Pusüli İ-münteza'a, 5. 24 ve 35. 
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Bununla beraber, genel olarak Şii nazariyede sunulduğu üze- 
re, Tüsöye göre her asırda zahiri olarak kanun koyucunun veya 
İmamtın var olması zorunlu değildir. Fakat siyasi yöneticinin 
(Gmüdebbir) varlığı, adaletli yönetim ve insanlığın korunmasını 
sağlamak için bürün zamanlarda zorunludur. Bununla beraber 
bu yöneticinin otoritesi tamamen tasarrufa, uygulamalara (vi/4- 
yef-i tasayrıf) aittir.! Bu da siyaser biliminin evrensel doğru ve 
yanlış ilkelerine uygun olarak, toplumun en yüce menfaatlerine 
hizmet etmek üzere düzenlenmiş evrensel (dünyevi) kanunlar 
üzerine bir araştırma olduğu ve bundan dolayı da ana bilim 
kabul edilmesi gerektiği sonucunu doğurur. Onun diğer pratik 
bilimlerle olan ilişkisi, metafiziğin diğer nazari bilimlerle olan 
ilişkisi gibidir. Erdemli davranabilmek, adaleti ve bu dünyadaki 
düzeni koruyabilmek ve bir defa bozulduklarında tekrar inşa 
edebilmek için siyaseti uygulamak zorunludur.? 


“Topluluk Çiztima) türleri ev, mahalle, şehir, millet ve en ge- 
niş olarak dünya şeklinde farklı farklıdır. Her bir tür, daha geniş 
olanına hizmet eden bir reise sahip olmalıdır. Hatta böylece biz 


© “dünya reisine”, “reisler reisine, *murlak krala veya “mutlak ola- 


rak itaar edilene” ve “türlerin modeline (Gmukteda-i nev) ulaşı- 
nz 

Cemiyet halinde olmak ve iş bölümünün, erdemin ön şartı 
olduğu göz önüne alındığında, Tüsöye göre münzevilerin, 
zâhidlerin ve dilencilerin münzevi hayatları ahlâki hayata zıddır. 
Ahlâk? hayat, bazılarının sandığı gibi bütün insani hazlardan ve 
gayretlerden tamamen kopmak değildir. Fakat yalnızca erdemin 
Özü olan ifrar ve tefritten sakınmakur. Gerçekten de iradesiyle 
kendisini dünyadan tamamen kopartan insanların çoğu, cansız 
hayvanlardan veya bitkilerden daha iyi değildir.* 


© SAblöks Nösert, s. 286. (Wickens, 5. 192). 
? Ahlâk Nesırt, s. 286 vd. (Wickens, s. 192). İlimlerin içinde siyase- 
tün yeri için krş., Niromzehean Ethirs, 1., 1094a 28 vd. 


© Ahlâk Nâseri, s. 290 vd. (Wickens, s. 193 vd.) 


* Ablökz NÂsıri, s. 285. (Wickens, s. 194 vd.) 
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“ İnsanları bir arada tutan ve onları tek bir toplum haline dö- 
nüşrüren şey sevgi bağıdır. Tabii birliktelikten meydana gelen 
bu bağ, suni bir birliktelikle ortaya çıkan adaletten daha üsrün- 
dür ve yalnızca sevginin isteğe (basir isteklere) dönüşrüğü yerde 
adalete ihtiyaç duyulur.” 

Bir bürün olarak evreni ve onu teşkil eden elementleri bir a- 
rada tutan kozmik bir güç olarak sevginin her tarafı kaplayan 
özelliğine dair kısa bir arasözden sonra, Empedoklesin 
Philiwsımdaki bir tavırla Tüsi, insan sevgisinin bölümlerini de- 
gerlendirmeye döner. Ona göre, sevginin ana iki bölümü tabii 
ve iradidir. Daha sonra iradi sevgi, İbn Miskeveybtin teklif ettiği 
ve nihâk anlamda Aristo'dan alınıp Porfiryus'tun değiştirdiği 
veya yorumladığı çizgi boyunca yeniden bölümlere ayrılır: (a) 
Çabucak ortaya çıkan ve kaybolan, (b) Çabucak ortaya çıkan 
fakat yavaşça kaybolan, (c) Yavaşça ortaya çıkan fakat çabucak 
kaybolan ve nihâi olarak da (d) Yavaşça ortaya çıkan ve yavaş 
kaybolan.? Aynı şekilde sevginin nesneleri de zikredilen satırlar 
boyunca haz, fayda ve iyilik şeklinde sunulmuştur. Bu üçlü tas- 
Dir, önceki dörtlü tasnifle bilinen Aristocu çizgide örülmüştür. 
Üç türün en sonuncusu, oluş ve bozuluşa tabi olmayan saf iyiye 
bağlı olduğundan, en şereflisi ve en uzun sürelisidir. Kendisinde 
bulunan ilâhi unsur sebebiyle insanın iştirak etiği ve misüik 
neşveye (veleh) benzeyen olağanüstü hazlara ulaşan daha şerefli 
ilâhi aşkın aksine, sıradan haz uyandıran şeyler, saf değil karışık- 
ur. Heraklivin (veya daha ziyade Empedokles'in) sözleri, Aris- 
tonun Nikomakhos”a Etik, VILI 1155b 4vd.de aktardığı gibi, bu 
evrensel sevgi görüşünü desteklemek için, neredeyse tanınmaz 
bir formda alınılanmıştır.? 


Eş sevgisi, cariye sevgisi, tebaanın yöneticisine, babanın çOo- 
cuğuna, talebenin hocasına ve son olarak yöneticinin tebaasına 
> . .. ii Ni 

olan sevgisi de dahil, sevginin daha dünyevi formları da Tüsi 


Aâ-Z.y; İbn Miskeveyhtin ve Aristo'nun görüşleri için kış., bu ki 
tap, 180. 

? Ahlâki Nösiri,s 294 vd. (Wickens, s. 197). 
* Ahlâk Nâsirt, 5. 297. (Wickens, s. 198). 
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tarafından tartışılmıştır. Sevginin bürün bu formları, zamanın 
ve çevrenin değişikliklerine bağımlıdır ve bencillikle ve hiçlikle 
kaybolabilirler. Yalnızca gerçek filozofların iştirak ettiği Allah 
sevgisi, tüm değişimlerden ve eksikliklerden münezzeh olup, 
ona Allah'ın ilâhi bir görev için seçtiği kullarına tevcih ettiği saf 
kursallıkla ulaşılabilir. Tüsünin gözlemiyle Aristo'ya göre bu, 
insanın iştirak edebileceği en yüksek mutluluk tarzıdır. Çünkü 
bu insan, hacim olarak küçük olmasına karşılık hikmet ve akıl 
bakımından büyüktür. Bundan dolayı insan, insani hazlarla 
iküfa etmemeli, aksine gerçek şerefli insanın bu ilâhi haline 
ulaşabilmek için bütün gayretini sarf ermelidir.' 

Bundan sonra tasnifin temelleri daha açık bir şekilde ahlâki 
olmasına rağmen, şehirler ve devletler, özellikle Fârâbi çizgisi 
takip edilerek tasnif edilir. Erdemli fil erdemli şehre, erdemsiz 
filler, ahlâkın ügilendiği bir çok erdemden sapmanın bulundu- 
Şu, erdemsiz şehirlere denk gelir. Bu şehirler, sakinlerinin dür- 
şünme güçlerini kullanmaktan aciz olduğu cahil şehri; düşünme 
gücünün nefsin daha düşük güçlerine tâbi olduğu fasık şehri; ve 
yanlış erdem kavramlarının kullanıldığı sapık şehri içermekte- 
dir.? Bu erdemsiz şehirlerden her birisinin sonsuz dalları ve alt 
kısımları vardır. 


“TüsPye göre, erdemli şehrin nihâl amacı hem ahlâki hem de 
nazaridir: Bir yandan iyilik çeşitlerini elde etmek ve kötülüğü 
ortadan kaldırmak iken diğer yandan da insanın başlangıcının 
ve sonunun (#ejd2 ve men) bilgisine ve de nihâi gerçekliklerin 
bilgisine ulaşmaktır. Şehrin sakinlerinin yeteneklerinin ve fille- 
rinin büyük farklılığı düşünüldüğünde, inanç ve eylem alanında 
icma edemede, yani ortak bir kanaatte bulunamama mümkün- 
dür. Bundan dolayı Peygamber'in, hadisinde belirttiği gibi her- 


? Ablâka Nâs, s. 316. (Wickens, s. 210). Kış., Aristo, Nikomakos'a 
Etik, X, 1177b 30 vd. ve supra, 123. 

> Ahlâk Nösiri, s. 320. (Wickens, s. 211). Kış., Fârâbi, Medineri”- 
Jazıla, 109 vd. Fârâbfnin tablosu aslında erdemli yönetim olup 
zamanla zıddına dönüşen değişmiş yönetim olan (w8öbeddile) dör- 
düncü tipi de ihtiva eder. 
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kesin aklının anlayacağı şekilde hitap ermeyi temin etmek 
Şârinin görevidir. En yüksek yönetici tarafından yönlendirildiği 


suretle, her grubun toplumsal statüsü üyelerinin yeteneklerine 
ve başarılarına bağlıdır. Bununla beraber, aralarındaki farklılık 
İara rağmen, devlet şeklinde tek bir form sıkıca ve kaynaşmış 
tophumu oluşturan gruplar, dinde ve akrabalıkta kökleşmiş kar- 
şılıklı sevgi bağıyla bir arada bulunmaktadır. | 


> Erdemli şehri oluşruran ve onu yöneten sınıflar aşağıda su- 
mulmuştur: 
Görevleri, doğru inançları ve kanaatleri tespit etmek olan 
mükemmel filozoflar. 


Kelam, fikıh, belagat, hitabet, şiir ve hat ilimleri aracılığıyla 
bu inançları yayma hususunda filozoflara yardım eden dilciler. 


Malların ve hizmetlerin aritmetik, geometri, up ve astrono- 
mi yoluyla adil dağıtımını murakabe eden hukuki müşavirler. 


Şehrin surlarını erdemsiz şehirlilerin saldırılarına karşı koru- 
yan kutsal savaşçılar (c4hiddn). 


Vergilerin toplanılmasını, erzakların ve mali kaynakların da- 
Sıtımını deneeyen maliyeciler.? 


Erdemsiz şehirler alı sınıfa bölünmektedir: Zaruri, aşağılık, 
rezil, timokratik, tiranlık ve demokratik. FârâbPnin şemasında 
olduğu gibi, bunlar sırasıyla aradıkları şu gayelere göre farklı- 
laşmaktadır: Maddi ihtiyaçların temini, zenginlik, haz, şeref, 
fetih ve özgürlük. 


i - Erdemli şehrin içerisinde bazı asi veya asalak unsurlar oluşa- 
bilir ve tam bir sapkınlığa yol açmaksızın onun mükemmelliği- 


) Ahlâk Nâsri,s. 325. (Wickens, s8. 215). 

? Ahlâk Nâsert, s. 285. (Wickens, s. 215 vd.) Kırş., Fârâbi, Fzsıili?- 
mümteze'e, s. 65 vd. Az daha farklı bir liste s. 3517de (Wickens, 8. 
231) sunulur ve şunları da ihtiva eder: Kalem ehli, kılıç ehli, ticaret 
ehli, ziraat ehli. Bu liste Farabi'nin listesinin pratik bir basitleştiri- 
mesi olarak gözükmekte ve onun alt bölümlemeleri hakimler, mu- 
hasebeciler, astrologlar, doktorlar, askerler, sanatkârlar, vergi 10p- 
layıcıları ve çiftçiler gibi sınıfları da içermektedir. 
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ne zarar verebilirler. Tüsi, Fârâbiyi takiben bunları ayrık otu 


(mevâbii) diye tanımlamakta ve riyakârları (nzr&”iyen), bid'at 
sahiplerini o(wxwharrifam) Oeşkiyaları O(bdyiyen), o sapkınları 
(mârigân) ve safsatacıları (wgâlitan) bunlara eklemektedir .? 


6. İmamın Sıfatları ve Tebaasına Karşı Görevleri 
5 Erdemli şehrin yöneticisinin veya İmam'ın nitelikleri yedi 
tanedir: 

Soyluluk 

Asil karakter 


Doğru yargı 

Kararlılık 

Sebat veya metanet 

Belli bir oranda zenginlik 

Güvenilir yardımcılara dayanmak 

Bu yöneticinin devletle olan ilişkisi, tabibin bedenle olan i- 
lişkisi gibidir. Yöneticinin tedavi etmesi gereken iki hastalık, 
despotik yönetimle, onun antitezi olan anarşidir. İlki monarşiye 
benzer bir şekilde görünse de, aslında onun tam tersidir. İkinci- 
si ise gerçek yönetimin köşe taşı olan (toplumsal) sözleşmeyi 
içeren genel siyasi ilkeleri ihlal eder; arılaşmanın şartları ve ona 
katılanların birliği devam ettiği müddetçe, devler gelişmeye 
devam eder. Sözleşme ayaklanmalarla veya çatışmalarla bozul- 
duğunda, devlet zayıflar ve dağılması kolay hale gelir.? 


Düzen ve adalet kurallarını uygulayabilmek için, yönetici 
devleri oluşturan farklı sınıfları denge halinde tutmalıdır. Bu- 
munla beraber, sosyal ve siyasi ayrım ilkelerini de ihmal etme- 
meli, aksine tebaasını, yükselen değerler şemasına göre aşağıda- 
Ki grupları ihtiva edecek şekilde düzenlemelidir: 


? Ahlâk Nâsmi,s. 343. (Wickens, ş 226). Krş., Fârâbi, es-Siyaseri”- 
medeniyye, s. 104 vd. ' 
? Ahlâki Nâsiri, s. 349 vd. (Wickens, s. 229). 
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Bununla beraber yönetici, bütün bu tavsiyelere rağmen asli 
görevlerini ihmal edip aşırı serbest olursa, devletin iyi durumu 
tehlikeye düşebilir. Bu durumda bir kere daha adil kral ve devle- 
tin gerçek yöneticisi olan “hakiki İmamı” aramak zorunlu olur. 
Adil olmayan kralın, güçle alaşağı edilmesinin mubah olup ol- 
madığı hakkında bilgi verilmez. Fakat, Şii siyaset tarihinden 
hareketle böylesi şiddetli bir süreç meşrulaştırılabilir gözükmek- 
edir.” 'Tüs#ye göre, yönetici savaş işlerinde, doğrudan savaştan 
ziyade göz açıklığıyla ve savaş hilesiyle düşmanlarını bozabil- 
mek gayesiyle onların planlarını öğrenmek için elinden gelen 
her şeyi yapmalıdır. Yönetici “saf iyi ve dini emirler adına” si- 
Jahlı çatışmayı başlamaya zorlamnmadığı müddetçe, bu savaş 
tedbirine, saldırıdan ziyade kendini savunmaya son çözüm ola- 
rak baş vurulmalıdır.? 


Ahlâk Nâsır/nin bu kısmı, kralın yardımcılarına veya ba- 
kanlarına yönelik, efendilerine karşı büyük bir ihrimam ve dik- 
kat göstermeleri gerektiğini bildiren bir seri nasihatle kapanır. 
Bu Edebii-kebirin müellifi olan İbn Mukaffa'nın (öl. 759) za- 
manından itibaren, siyaset yazılarının bir özelliği olmuştur. Bu 
yazılar büyük psikolojik ve pratik iç görüleri ile göze çarpar. 
Fakat onlar, bu risalenin büyük bir kısmının ilgilenmiş olduğu 
- siyaset veya ahlâk felsefesinin asıl konularına dahil değildir. 


'Tabiau gereği iyi ve iyiliğini yayan kimseler, 

'Tabianı gereği iyi fakat iyiliğini nakledemeyen kimseler, 
Tabiatı gereği ne iyi ne de kötü olan kimseler, 

Körü olan, fakar körülüğü yayılmacı olmayan kimseler, 


Tabiatı gereği kötü ve kötülüğü bulaşıcı olan kimseler. 


Yönetici, ilk iki gruba en yüksek ihtiramla muamele etmeli; 
yardımcılarını ve danışmanlarını bunlardan seçmelidir. İkinci iki 
gruba ise incelikle veya küçümsemeyle muamele etmeli ve sü- 
rekli olarak kötülüklerini gidermelerini tembihlemelidir. Beşinci 
sının ise kötülükleri düzeltilmeli; eğer iyileşmeleri mümkün 
değilse, disipline edilmelidirler veya üç yoldan birisiyle kontrol 
altında tutulmalıdırlar: Hapis, cebir veya sürgün. lüsüye göre 
aşırı durumlarda idam cezasının uygulanıp uygulanmayacağı | 
filozoflar arasında tartışma konusudur.| 


Üçüncü olarak yönetici, bireysel yetenekler ve hizmetlere 
göre mal ve şeref dağırımında adaler ve eşitlik ilkesini gözetme- 
lidir. Dördüncü olarak, bu malların ve şereflerin kanuna uygun 
olarak kullanımını garanti etmeli; kimin hakkının kullanılması 
zorla engellenirse onun hakkı tazmin edilmelidir. Beşinci olarak, 
dağıtım ve tashih adaletinin şartlarını yerine getirdikten sonra, i 
yönetici tebaasına merhamet ve ihsanda bulunmalıdır. Çünkü 
adalere ilaveten ihsanın dışında hiçbir erdem, tebaanın gönülle- 
rini krala doğru yöneltmez veya onları bir arada tutmaz.” 


Bir kişinin arkadaşlarını seçmesine, onlara nasıl davranması 
© gerektiğine ve dost olsun düşman olsun, farklı insan sınıflarıyla 
muameleye dair diğer bir nasihat grubu, siyaset bölümünü ta- 
© kip eder. Son olarak, Aristo'nun hocası Eflârun'a ahdinden olu- 
şan zeyil bütün tartışmayı özetler, Bu filozofa atfedilen ve hoca- 
sı Efârun'a veya talebesi İskender'e hitap eden, diğer çoğu ahit- 
“ler veya mektuplar gibi bu da, Tüsi zamanına kadar Müslüman 
© yazarlarca yorumlandığı şekliyle Eflâtuncu-Aristocu ahlâkın 


Kral veya yöneticinin uyması gereken diğer bir ilke hayatı- 
nın, yönetimin ince fikirliliğini ve bilgeliğini yansırmasıdır. 
Talep sahiplerine uzak durmamalı; iftiracıları veya ispiyoncuları 
dinlememeli; haz veren ve boş işlerle uğraşmamalıdır. Kendi 
yükselişinin peşinden koşmamalı, aksine devlet işlerine odak- 
İanmalıdır. 


? Ahlâk: Ndseri, s. 357. (Wickens, s. 234). İmam geçici olarak gay- 
bübet halinde bulunduğu sürece, görüldüğü üzere geçici yönetici o 
dönene kadar onun vekili olarak icraatra bulunur. 

? Ahlök-: Nâsmi, s. 359. (Wickens, s. 235). 


. Ahlâk Nesei, s. 363. (Wickens, s. 231). 
> Aplâka Nâsirt, s. 356. (Wickens, s. 233). Kış., İbn Miskeveyh; 
Tehzib, 129. (Zurayk, 115) 
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tipik bir özelliği haline gelmiş, İslami uhrevi unsurlari, 
İenmiştir. 
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a çevre- 


VEL CELALEDDİN DEVVÂNİ (61. 1501) 


1. İnsanın Evrendeki Konumu 


Bir önceki bölümde tartışıldığı üzere, İran'ın ahlâk düşünce- 
sine katkısı, en iyi şekilde on üçüncü yüzyılda Tüsünin İbn 
Miskeveyiin Tebz4b41 Ahlâk'ına yazdığı şerh ve değerlendir- 
mede tezahür etmektedir. Bu çalışmanın, örnek aldığı modele, 
kayda değer üstünlükleri bulunmaktadır: Bu eser ahlâk ile siya- 
sct arasındaki organik ilişkiyi tanıyıp, İbn Miskeveyh düşünce- 
sinin içine kapalı ve deruni olan ahlâki yapısının muhtevasına 
sosyal ve siyasal ruh üfler. Böylece onun alanını oldukça genişle- 
tp tamamlar ve bütünler. 


İki yüz yıl sonra başka bir İranlı yazar, Muhammed b. Es'ad 
Celaleddin Devvâni (61. 1501), Tüs#nin AHl4k-ı NösrPsini ya- 
kından takip eden bir ahlâk eseri yazdı. İsmi Zevâmi'ui-işrâk # 
mekörimil-ahlâk, (Ahlâkın Asaleti Üzerine Aydınlanma Parıltıla- 
rı) olan bu eser yazarından sonra yaygın olarak AH/dk-: Celâif 
şeklinde anılır. : 

Bu eser, Farsça örneği gibi üç bölüme ayrılır: Ahlâk, ev ida- 
resi ve siyaset. Eser açıkça uhrevi ve Şü ruhu telkin eder. Nire- 
kim, bu eser insanın evrendeki konumunu ve Kuran'da Allah 
Teâlânın onu kendi halifesi olarak tayin cttiğini vurgulayarak 
başlar. Devvâni, Allah'ın insanı boş yere yaratmadığını vurgula- 
yan bir dizi âyeti (Kuran, 23:117) alıntılar. Bürün evrenin 
“özeni” olarak insan, Allah'ın yeryüzündeki halifesi suretiyle 
hizmet etmek için görevlendirilmiştir (Kur'an 2:30). 

Dünyadaki ve semadaki yaratıklar içerisinde Allah'ın tüm ev- 
rene teklif ettiği ilâhi emaneti, yalnızca insan yüklenmeye istekli 
olduğundan, bu görevi haklı olarak kazanmıştır (Kuran, 
33:72). Halifelik kapasitesindeki insan, ilâhi tabiatın ikili özelli- 
gini; batıni ve zahiri ile manevi ve maddi yönlerini, melekler de 
dahil diğer varlıklardan daha fazla yansıtır. İnsan, daha yüksek 
Varlıkları doğrudan müşahede edebilme kapasitesine sahip ol- 
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duğundan, Allah'ın sureti şeklinde tasvir edilebilir. Bu noktada 
filozoflar ile sufiler ittifak halindedirler.! 


dair genel tezde onunla ittifak halindedir. Hatta böylesi bir 
değişim ve düzelme zor olsa bile, Kur'an ve hadisler bizi ona 


Öncelikli ilgiye layık olan ikinci konu, insan karakterinin de- ulaşmak için çaba sarf etmeye zorlamaktadır.! 


Sişime uğrayabilme derecesidir. Müellif, fizyolojik huy veya 
mizaçlarda kökleştiği gibi, ahlâki istidat ve karakterlerin sürekli- 
liğini imâ eden muayyen fizyoloji teorilerini gözden geçirir. 
Onun bu değerlendirmesi huyların değişmezliğini imâ eden 
hadislerle desreklenir.? Bu görüşe, insanın ışık ve karanlığın 
kendisinde karışık olduğu temel bir cevherden yaratıldığını 
savunan kadim (Maniheisr) bir görüşle karşı çıkılır. Aksi bir 
durumda, eğirim-öğrertim (42im ve te'dip) ışık unsurunun bas- 
kın olmasına neden olacaktır. Yine Galen de orta bir yolu tuta- 
rak bazı insanların tabiatı gereği iyi, diğerlerinin de kötü oldu- 
gunu söylemektedir. Bununla beraber insanların çoğu, ikisiyle 
de ilişkisi olması sebebiyle, mutlak iyiyi ve körüyü temsil etmez- 
ler.3 


2. Temel Erdemler 


ç Erdemlerin tabianarına, alı bölümlerine ve örneklerine dair 
analizinde Devvâni, selefleri İbn Miskeveyh ve Tüsünin tanım- 
İadiğı benzer çizgiyi daha yakından takip eder. Onun Gazzâlye 
ve Fiz. Ali'ye yaptığı atıf ve alınılar, Kur'an ve sünnetten aldığı 
alıntılardan daha fazladır. Her halükârda, seleflerine çok az şey 
katan bu analizleri gözden geçirmek anlamsızdır. 

# Ona göre temel erdem, Aristo'nun tek bir erdemden ziyade, 
bütün huyları içermesi sebebiyle diğer erdemlerin toplamından 
ibaret saydığı adalerrir.? Tevhidin gölgesi denge veya itidalle 
ilişkili olup eşitlik ise sadece onun maibidir. Bu üç kategoriden 
tevhidi, Yeni-Efâtuncu ve Yeni-Pisagorcu bir tarzla en şereflisi 
-olarak kabul etmekte; onun matematik, fizik ve ahlâki gerçeklik- 
te uyum şeklinde tezahür ettiğini söylemektedir. Buna, bedende 
“tezahiir ettiğinde itidalli mizaç; müzik tonlarında saf uyum; 
“dıştaki hareketlerde zerafet; dilde fesahat; vücudun uzuvlarında 
fiziki güzellik ve nefsin istdatlarında veya huylarda ise adalet 
“denmektedir.3 


, Devvâni, Aristo'nun, 'Tüsi ve İbn Sinâ gibi çağdaşlarının in- 
sanların eğitimle iyi veya kötü bir hale getirilebileceği görüşün 
de olduklarını belirir. Bu görüşü desteklemek için Tüs?nin 
gözleme dayalı olarak geliştirdiği delili reddetmesine rağmen; 


Devvâni ahlâki huyların değişim ve düzelmeye tâbi olduğuna 


Adaletin dağıtıcı, ticari ve tashih edici şeklindeki üçlü bö- 
 Rimlenmesi, İbn Miskeveyh ve TüsPnin sunduklarına denk gel- 
mekte ve bunların munfasıl veya matematiksel olan, bazen 
omunfasıla bazen de muttasıla ve son olarak muttasıla (veya ge- 
metrik olana) eşit olduğu, sırasıyla açıklanmaktadır. Bu adaleti 
Muhafaza etmek için insanlığın adaleti oluşturan araçları belirle- 
ebileceği ve onun uygulanmasını sağlayabileceği bir mizâna 


? Filozoflardan, Aristo, Eflânın ve İbn Sinâ'dan alını yapılmakta, 
Süfilerden İbn “Arabi (61. 1240), Sühreverdi (61. 1191), Tusteri 
(5. 986), Ebü Said ibn ebi Hayr (51. 1049) ve BistâmPden (ÖL 
874) bahsedilmektedir. Bkz., Ahidk-: Cejgjf, Kalküra, 1911,s.11 
vd. Kış., W. E. Thompson, Practical Philosophy of öhe Mubhamsma- 
Han People, Londra, 1839, s. 25 vd. Bundan sonra Thompson diye 
atıfta bulunulacaktır. 

> Bkz., Ablâk-ı Celâl, s. 18 (Thompson, s. 136). Bir Hadis okur: 
“İnsanı yapan madenler altın ve gümüş metalleri gibidir; şayet an. 
lasalardı, sizden cahiliyye döneminde önde olanlar İslam'da da ca 
öndedir.” Kış., A. J. Wensinck, Conrerdance et imdices de İz irad” 
#on masumane, Leiden, 1936 ve 1962. Bkz., Jahiliyyah, Ma'adin. 

* Bkz. Ahlâkı Celâl, s. 19 (Thompson, s. #üvd.). Keş, İbn 
Miskeveyh, Tebz#b, s. 32 vd. (Zurayk, s. 30) ve Tüsi, Ahi8E* 
Nâseri, s. 127 vd. (Wickens, s. 96). 


Ablâk-ı Celâl, s. 22 (Thompson, s. 49 vd.). 
> Bkz., Aplik Celi, s. 56 (Ihompson, s. 136). Kış., Nikomakos'a 
Etk, V, 1129b 30 vd., İbn Miskeveyh, Tehzib, s. 117 (Zurayk, s. 
104) ve Tüsi, Abldk-: Nössri, s. 127 vd. (Wickens, 8. 96). 
Bkz., Ahilik: Celfli, s. 51 (Thompson, s. 122 vd.). Kış,, İbn 
© Miskeveyh, Tehzfb, s. 113 (Zurayk, s. 100 vd.). 
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ve hemcinslerine karşı görevlerimizi tavsiye eden Hadislerle 


sahip olması gerekir. En yüksek mizân veya kanun (Ganmzes) ilâhi 
zenginleştirmiştir.i 


Şeriattır; ikincisi ise adil hükümdar ve üçüncüsü ise paradır. Bu 
gerçek, şu âyerle Kuranın otoritesinden çıkarılmıştır: 
“Andolsun biz, peygamberlerimizi açık delillerle gönderdik ve 
insanların adaleti yerine getirmeleri için beraberlerinde kitabı ve 
nizamı indirdik ki onda büyük bir kuvvet ve insanlar için fayda- 
lar vardır.” (57:25) Devvânfye göre Kutsal Kitap, bu âyetinde 
ilâhi şeriata; mizân ise para dahil, nicelikleri ölçen her türlü 
alete; son olarak demir de, kanun uygulayıcının sahip olduğu 
kılıca işaret etmektedir.1 


3. Ev Yönetimi 

© Ahlâkı Nösmi gibi Ahlâk-: Celâlö'nin ikinci kısmı ev idaresi 
ile ilgilidir. Yine onun gibi, erzak ve paranın tedariki, kadın, 
© çocuk ve hizmetçilerin idaresi için kaçınılmaz araç olar ev idare- 
| sinin gerekliliğini inceler. Kadınların yönetilmesi ile ilgili üç 
tane ilke koyar; bunlardan ikisi olan asalet ve nezaker, TüsÜnin 
iki ilkesine denk gelirken üçüncüsü farklıdır. Koca, eşinin arka- 
daşlarıyla ve akrabalarıyla ilişkilerinde hürmetkâr ve candan 
olmalıdır; yine o ilk eşinin bozgunluğu hali dışında, ikinci bir €ş 
almaktan sakınmalıdır. Gerçekten de, çok eşlilik saray işleri 
dışında caiz değildir.” 

Bu meselede üç tane yasak koyar: (1) hanımına karşı aşırı 
duygu göstermemeli, (2) çok önemli meselelerde ona danış- 
mamalı ve (3) boş veya manasız işlerle uğraşmasına izin ver- 
© o memeli, Devvân”nin bildirdiğine göre, filozoflar şöyle demiştir: 
“İyi bir hanım anne, metres ve dost gibidir, bu üç özellik bir 
kişide birleşmiştir. Kötü hanım ise tran, düşman ve hırsız gibi- 
> dir.3 


, Adaletin bu üçlü taksiminden, zıddı olan adaletsizliğin üç çe- 
şidi çıkmaktadır: a) İlâhi Şeriati ihlal eden kâfir veya fâsık, b) 
Hükümdara isyan eden eşkıya veya harami ve c) Para ile ilgili 
muamelelerin eşitlik ilkelerini bozan hırsız veya hain. Bunlardan 
ilk ikisi, en ağır cezayı hak ederler. Çünkü, ilâhi şeriatin otorite- 
sine isyan eden kişinin adil davranması, hiçbir şekilde mümkün 
değildir. Hükümdara başkaldıran kişi de Kur'an'daki şu âyeti 
(H59 ve 47:33) ihlal etmektedir: “Allaha, peygamberine ve 
sizden olan emir sahiplerine itaat ediniz.” Bu görüşü destekle- 
mek için, Aristo'nun adaleti üç çeşide ayırdığını aktarır: a) Al 
İah'a karşı, b) astlarına veya üstlerine karşı ve c) Seleflerimize 
karşı.? Aristo ve TüsPnin de dahil olduğu daha sonraki bir grup 
filozofça, Allah'a karşı olan görevlerimize dair sunulan detaylı 
tartışmayı -ki bu sufi unsurları tartışmaya eklemenin bir vesilesi 
olarak kullanılmıştır. Devvânt takip eümemiştir. Fakat değer- 
İendirmelerini, adaletin mükemmelliğini, Allah'a, Peygambere 


4. Siyaset Bilimi 


Bu eserin üçüncü kısmı devlet yönetimini (dedbir-i müdür) 
— işler; temel istekleri tedarik etme, şehirde yaşama veya medeni- 
leşmiş bir varlık olmanın insanı hemcinsleriyle yardımlaşmaya 
muhtaç kıldığına dair bir mukaddime ile başlar. Bununla bera- 
ber, bireylerin farklı tabiatlarından ve menfaatlerinin çatışma- 
sından dolayı, çoğu zaman birinin faydası diğerlerininkiyle çatı- 
“Şir. Bundan dolayı insanları, başkalarının haklarına tecavüzden 


? Ahlâk Celgii, s: 53 (Thompson, s. 128 vd.). Kış., Tüsi, Apldk- 
Nesiri, 8. 131 vd. (Wickens, s. 98). 

? Ahlâk Cel&ii, s. 53 (Thompson, s. 129vd.) ve Ahldğ-ı Ndsirf, 
142 vd. (Wickens, s. 98). 

? AblâkıCelâli,s. 57 (Thompson, s. 138 vd.). Kış., İbn Miskeveyh, 
Tehstb, s. 119 vd. (Zurayk, s. 106). Gerçekte Aristo, Sahte D? 
Virtutibus er Visiis, 5, 1250'de adaletin beşli bir taksimini verir - 
(1) Allah'a karşı, (2) Ruhlara karşı, (3) Vatana karşı, (4) Ebeveyne 
karşı ve (5) Ölüye karşı. 


İ Abk Celâl, s. 57 vd. (Thompson, s. 138 vd.) Kış., Tüsi, Ahiğk- 
2 NÂseri, 5. 150 vd. (Wickens, s. 103). 
3 Bkz., Ahlök-: CelâHi, s. 99 (Thompson, s. 266). Kış., Tüsi, Abldk-ı 
i Nösırt, s. 241 (Wickens, s. 163). 
Ahlâk: Cel&H, s. 101 (Thompson, s. 272 vd.). Kış., Tüsi, AHlAk-: 
Vösiri, s. 243 vd. (Wickens, s. 164). 
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alıkoyacak bazı düzenlemeleri yapmak zorunlu hale gelmiştir ve 
bu en yüksek siyaser (siyaset wd) denilen şeydir. Bu da az 
önce adaletle bağlantılı olarak işaret edilen şeriat, hükümdar ve 
paradan oluşan üç ölçüte nasıl ihtiyaç duyulduğunu gösterir.! 

«Siyasi yönetici ilâhi ilhamla desteklenen kişi olup, şehirdeki- 
leri dünya ve âhirette refaha ulaştıracak ibadetlerin ve muamele- 
lerin yönetimi ile sorumludur. Kadim filozoflar bu yöneticiyi 
“kanun sahibi” (Sabib- #ömws) şeklinde isimlendirirken; çağ- 
daşlar ise peygamber veya şâri şeklinde: isimlendirmişlerdir. 
Onu takiben yine ilâhi desteğe mazhar olan şahsi hâkim gelir ki 
bu kişi de bu destek vasıtasıyla vebaasının refahını ilerlermeye 
kadirdir. Filozoflar onu basit ve sade kral şeklinde; çağdaşlar ise 
imam olarak isimlendirir; Efârun onu “dünya yöneticisi”, Aristo 
ise devler adamı (edeni insan) diye isimlendirir.? Onun en 
önemli görevi, şeriatı muhafaza edip devler işlerini evrensel 
ilkelere ve zamanın gereklerine uygun bir şekilde yerine getir 
mektir. Bu sebepten dolayı o, bu dünyada Peygamber'in naibi 
olduğu gibi Allah'ın da gölgesi ve halifesidir. Onun vazifesi, 
doktor gibi, insanlığın sağlığını korumakur ve bundan dolayı da 
“evren tabib?” (22b1b-4 lem) olarak isimlendirilebilir.3 

o Ahlâk-ı Celâlfnin siyaset bölümünün kapanış kısmı, konu 
dışı olarak, tebaa ile yöneticiler; öğrenciler ile öğrermenler gibi 
devlerin farklı sınıflarını bir arada tutan sevgi ve dostluğun ve 
son olarak, mahlukat ile Yaratıcı arasındaki sevgi ve dostluğun 
geşirlerini ihtiva eder. Bu konuyu, öz itibariyle Fârâbi ve Tüsi 
çizgisini takip eden erdemli ve erdemsiz farklı devler şekillerine 
dair bir taruşma takip eder. Arkadaşlara ve düşmanlara karşı 
takınılması gereken tavır; üstlerimiz ile astlarımıza karşı uygun 
davranışlar; zayıflar ile güçlülere karşı görevlerimiz konularıyla; 


ilâhi hilafer derecesini arzulayan hikmet arayıcısının takip etmesi 


» Ahlâk Celâlt, s. 117 (Thompson, s. 322). Kış., Tüsi, ahli 


Nâsıri, s. 283 vd. (Wickens, s. 191). 

? AbâkıCelâi,s. 117 (Thompson, s. 325). 

© Ahlâk: Celâli, s. 118 (Thompson, s. 326). Kış., Tüsi, Ahifİs 
Nâsri, 286 (Wickens, s. 192). 
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e A ei 
gereken ahlâki ve entelektüci sürecine son dokunuşu yapar. 
Sonunda, Eflârun ve Aristo'ya atfedilen bir seri özlü sözle tar- 
tşmayı kapatır. . 


İ Ahlâk Celâli, s. 160 (Thompson, 8. 448 vd.). 
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AYIHV INIG 


I- DİNİ AHLÂK ve ZÜHD İDEALİ 


İ. Dini Ahlâkın Tanımlanışı 

Kelami ve dini ahlâk arasında ayırıcı keskin bir çizginin çizi- 
lebilmesinin zorluğuna rağmen bu ayrımın müstakil bir makale 
© konusu olabilecek kadar önemli olduğuna inanıyoruz. İlk plan- 
da, Muttezili olsun veya olmasın kelâmcılar, gördüğümüz üzere 
ahlâki sorunlarla cedeli bir yaklaşımla ilgilendiler veya son tah- 
İlde Yunan felsefesiyle bağlanulı olarak doğru ile yanlışın ve de 
dini teklifin tabiatı ve temelleri gibi muayyen rasyonalist tezlerle 
“ilgilenip onları sorguladılar. İkincisi, onların ilgilendikleri so- 
runların büyük bir kısmı çoğunlukla yönteme dairdi; kalıcı bir 
ahlâk teorisi geliştirmekten ziyade, ahlâki önermelerin manuki 
konumlarını belirlemekle uğraştılar, Üçüncüsü, kelâmi ahlâk 
tartışmalarının tonu, geneli itibariyle cedeli idi; yazarları ya 
Mutezili çevrelerde adet olduğu üzere Gelenekçileri ve Kaderci- 
İeri; ya da Eş'arilerin ve Hanbelilerin yaptıkları gibi filozofları 
veya felsefeden ilham alar yazarları eleştirdiler. 

Diğer taraftan Kuran ve Sünnette daha sağlamca 
temellendirilen dini ahlâk, “cedeli” veya metodolojik incelikler- 
den uzaklaşma ve doğrudan İslam ahlâk ruhunu Ortaya çıkarma 
eğiliminde idi. Bu ortamda tabil olduğu üzere, özellikle ilk dö- 
hemde, dini yazarlar iman, vera ve İtaat gibi Kur'an'ın anahtar 
Kavramları üzerinde durdular ve kendi ahlâki ve dini söylemlie- 
tini desteklemek için Kur'an ve Sünnetten sıkça alıntılar yap- 


akla yetindiler. 


2. Ahlâki Gelenekçilik: Ebw'l-Hasan el-Basri (öl. 728) ve 
ibn Ebi Dünya G1. 894) 

Tarihsel olarak biraz geç olmasına rağmen, dini-ahlâki eser- 
erin güzel bir örneği olan Ebu Bekr Abdullah b. Ebi Dünyanın 
894) Mekârimil-ablâktını, aynı tür kitaplar zinciri rakip 
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eder.! Yazar, muhaddislerin yaygın metodlarını takip eder; bu 
metotta şerh veya tartışma teşebbüsü bulunmayıp Hiz. Peygam- 
berin hadisleri tam bir isnad zinciriyle rivayet edilir. Peygam- 
ber'in veya onun sahabilerinin ahlâkla ilgili sözleri, teorik veya 
fikri müraalalardan ziyade, Hz. Muhammed'in zevcesi Aişe'ye 
atfedilen bir hadise dayandırılmıştır. Bu hadis, erdemleri veya 
güzel ahlâkın vasıflarını on başlık altında özetlemektedir: Doğru 
sözlülük, Allah'a itaarte seba, merhamet, iyi amelleri ödüllen- 
dirmek, akrabaya iyilik, ermanetlere riayet, komşulara iyilik, 
dostları düşünmek, misafirperverlik ve tevazu? Yedin 
ci/Sekizinci yüzyılın büyük fakih ve ilahiyatçısı, kelâmın, ahlâki 
teolojinin ve tasavvufun gelişiminde anahtar kişi olan Hasan-ı 
BasrPnin (61 728), ahlâka katkısı ise daha teorikti. Dimi doku- 
naklı söyleminin yoğunluğundan dolayı, suf yazarların çoğu 
dini zühd ve takva sahasında öncü olması dolayısıyla ona teşek- 
kür etmektedir. Çok az ahlâki ve sufi grup, onun ismini zikret 
memekte ve onun. dokunaklı özlü sözlerinden alıntı yapmamak- 
tadır. Doğal olarak, biz burada bu âlimin ahlâkla ilgili sözleri ve 
de Kaderiyye hareketine olan katkılarıyla ilgilenmekteyiz. 
Kaderiyye hareketi kelâmın gelişim süreci içerisinde, aslında 
Basra'da Hasan el-Basr#nin kendi çevresinden .doğacak olan 
Mu'tezile okulunun gelişmesine yol açacakrır.3 


Ahlâk koleksiyonu Cdvidân Hired'de İbn Miskeveyh, onun 
düşüncesinde öbür dünya çizgisini vurgulayan bu sözlerin iyi 


bir örneğini sunar. Bu açıklamalarında Hasan-ı Basri, dünya 


işlerine dalmayı ve maddi mülklere bağlanmayı kınamaktadır.* 
Kısmen uzun bir alıntı, bu çizgiyi ve müminlerin şahsi ahlâki 
erdemleriyle ve nefs muhasebeleriyle ilgilenmelerine ve başkala- 
rının hatalarını görmemelerine dair zorunlu görevlerini dahâ 


Bkz. James A. Bellamy, “The Makârim al-Akhlag by Ibn Abi 
Dunyâ (Öncü Bir Çalışma)”, Te Meslim World, c. LITI (1963), 
106 vd. 

? Bkz. İbn Ebhi Dünyâ, Mekdrimi”-ahlâk, ed. James A. Bellam 
Wiesbaden, 1973, s.8. 

? Bkz. M. Fahri, 4 History of lamiz Philesoply, s. 44 

* Bkz., Cöridân Hered,s. 117, 130, 151 ve 153. 
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> fazla açıklamaktadır. Açıklayıcı özelliğinden dolayı bu alıntı tam 


olarak nakledilebilir. i 
Ondan nakledildiği kadarıyla, kendisinin de kurtulamadığı 


“hatalar yüzünden başkalarını kınamayı terk etmedikçe ya da 


kendisini doğrulumadan diğerlerine hatalarını düzeltmeyi em- 
retmeyi bırakmadıkça, hiç kimse gerçek mümin olarak isimlen- 
dirilmeyi hak edemez. Kendi hatalarına dikkat eden kişi, hemen 
düzeltilmesi gereken bir çok hatasının bulunduğunu fark ede- 
cektir, Doğru kişi dikkatle kendi amelleri üzerinde yoğunlaşmalı 
ve küçük olsa bile hiçbirini küçümsemeksizin kendi doğru ve 


1 yanlışlarını değerlendirmelidir. 


Ölüm ne öğretici bir öğretmendir ki, “akıl sahibi hiçbir kim- 


| senin eğlenecek bir şey bulamadığı bu dünya hayatının boşlu- 
“Şunu açıklamışur. Allah'ın rahmeti, bakan, düşünen ve kendi 


durumunu gözden geçiren kişi üzerine olsun. Ey adem oğlu, 


Allah'ın kelâmını hatırla (Kur'an 17:13-14): “Ve her insanın 


kuşunu boynuna bağladık; ve kıyamet günü onun için açılmış 
“olarak bulacağı bir kitap çıkarırız. Kitabını oku, bugün nefsin 


sana hesapçı olarak yeter.” Seni nefsine yargılayıcı (Dastib) olarak 
tayin eden Allah, gerçekten de sana adil olarak muamele etmiş- 
tr. İnsan hakikaten bu dünyadaki nasibinden gafildir: Ey ade- 
moğlu! her ne kadar öbür dünyaki nasibine daha fazla muhtaç 
olsan da, bu dünyadaki nasibinden müstağni kalamayacağını 


“bilmelisin.” 


. Sufi gelenekte, az önce bahsettiğimiz gibi, Hasan-ı Basri, 
ühdün ve beşeri irade ile ilâhi iradenin uyumunun iyi bir örne- 
$i olarak sunulmaktadır. Onun teklif etmiş olduğu metot, nihâf 

nlamda riza halinden kaynaklanan tefekkür, nefs muhasebesi ve 
Allaha tam bir teslimiyetrir.? Nitekim, Risâle-i Kışeyri'de, Ha- 
amın azıcık saf vera'nın binlerce günlük oruç ve namazdan çok 
aha makbul olduğunu söylediği nakledilmektedir.? Bu huşu, 


Bkz., Câvidön Hered, s. 164-165. 

Bkz., L. Massignon, Essai swr les orügines dı lexigue techmiğme dela 
mystigwe musulmane, Paris, 1922, 168 vd. 

Bkz., Kuşeyri, Risâle-i Kuşeyriyye, Kahire, 1966, s. 288. 
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kalpte bulunanı sürekli korku olarak tanımlanmaktadır;! diğer 
taraftan zühd ise gerek insanlar, gerekse maddi eşyalar olsun, bu 
dünyaya ve içindekilere karşı buğz olarak tanımlanmıştır.? Bu 
dünyada ve âhirette ahlâk ilimlerinin en faydalı kısmı hangisidir 
diye sorulduğunda, ince anlayış ((ef&kkub), zühd ve Aliaha 
borçlarını ödemendir, diye cevaplamıştır. Bu ödeme de mü- 
kemmei imana denktir.? Son olarak o, tevazu ve merhameti en 
yüksek iki erdem olarak kabul eder,* 


Yukarıda belirttiğimiz gibi, kader taruşmaları tarihinde Ha- 
san-ı Basr#nin konumu, aynı derecede önemlidir? Kader soru- 
nu ile ilgili kendisine yöneltilen bir soruya cevap olarak Emevi 
Halifesi Abdülmelike (685-705) yolladığı meşhur mektup, 
sahip olduğu büyük hürmeti ve halifenin buyruğuyla bu prob- 
İemle uğraşarak elde etriği teminatı göstermektedir. Mektubun- 
da Abdülmelik, Hasan-ı Basr”nin bu sorun hakkındaki konu- 
munu bilmek hususunda ve özellikle de onun konumunun (a) 
Fiz. Peygamber'in sahabelerinden gelen bir rivayetten mi (b) 
kendi yargısından mı ya da (c) Kur'anın otoritesinden mi kay- 
naklandığını öğrenmek ister. Halife, Hasan-ı Basıfnin kader 
konusunda ilk kelâmcı ve tartışmacı (44414) olması hasebiyle bu 
alandaki büyüklük ve itibarını takdir eder.“ 


Kuşeyri, Risâle-i Kaşeyriyye, s. 399. 

Kuşeyri, Risâle-i Kwseyriyye, s. 296. 

Kuşeyri, Ris#le-i Kişeyriyye, s. 560. Kış., Serrâc, Luna, cd. A.H. 
Mahmud ve Iİ. Surür, Kahire ve Bağdar, 1960, s. 194. 

* Bkz.,İbn Eb”d-Dünyâ, Mekârimil-ablâk, s. 24. 

5 Bkz.,bu kitap, yukarıda, s. 230-231. 

Bkz., H. Ritter, “Studien zur Geschichte Der İslamichen From- 
migkeir, 1”, Der mam, c. XXI (1933), s. 67,. Kış., J. Obermann, 
“Political Theology in Early Islam”, formal af she American Oris 
pal Society, c. LV (1935), s. 138 vd. Bu mektubun tarihi ve orijinal - 
liği ile ilgili bkz., H. Ritter, op. cit., s. 59 vd. Bu mektubun bir 
kopyasını gördüğünü söyleyen, Şehristâni (61. 1153), bununla be- 
raber açık mezhepsel zeminde onun sahihliğinden şüphe eder. 
Bkz., ek hMilel ven-nihal,c. 1s. 47. 
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Hasan-ı Basri cevabına, selefin Allah'ın adaleti hakkındaki ilk 
icmasının bidat ve tartışmaların yükselmesiyle nasıl sarsıldığını 
açıklamakla başlar. Kur'amın bizzat kendisi, ilâhi nimetlerle 
insani gayretler arasındaki ilişkiyi telafuz eder; nimetin sahibi 
Allahtır, onu küfre ve günaha döndüren insandır (Kur'an, 
14:28-29). Ayrıca Kuramın bildirdiğine göre, Allah küfr ve 
günahtan hoşnut değildir. (Kuran, 7:33) Bundan şu sonuç 
çıkar; “eğer küfür Allah'ın kaza ve kaderi sonucu ise, bunun 
sorumlusu olmaktan Onun hoşnut olması gerekir, fakat Allah 
bir takdirde bulunup sonradan da kendi takdirinden hoşnutsuz 
olamaz. Gerçekten de adaletsizlik ve yanlış işler, Allah'ın takdi- 
rinin bir parçası değildir; çünkü Onun takdiri marufu, adaleti, 
sadakayı ve yakınlarına iyilik yapmayı emredip; yanlışlığı, körü- 
lüğü ve zulmü yasaklamaktadır.”! Kur'an, insanlığı şeytandan 
sakındıran, Allah'ın hidayeti ve öğütlerinden bahseden pasajlarla 
doludur; o, insanı aydınlatan bir nurdur, “helak olan açık bir 
delille helak olsun; yaşayan da açık bir delille yaşasın” (8:42) 
Buna ilaveten Kur'an, 91:7-10daki sık tekrarlanan âyetlerinde 
olduğu gibi sayısız yerde, insan nefsinin takva ve takvasızlığa air 
istidatının altını çizmekte ve Allah'ın “ilham ile takva ve takva- 
sızlığın bilgisini insanlığın tabiatına zerk ettiğini” imâ etmekte- 
dir.? Açıkça dalâlerin insandan veya şeytandan olduğunu söyler- 
ken, hidayetin Allah'tan olduğunu vurgulamaktadır (Kur'an, 
3:75-76; 17:53; 20:79; 28:15-16; 33:67; 41:17,29; 92:12- 
13). 

Bu bakış açısını sorgulayanlar, bu âyetin öncesine ve sonra- 
sına dikkat etmeksizin “Allah dilediğini saptırır, dilediğini de 
hidayete erdirir.” anlamındaki Kuran'ın 13:27. âyetine atıfta 
bulunurlar. Nitekim 14:27. âyeme Allah'ın “zalimleri” saptırdığı 
ve 2:26-27. ve 10:33. âyetlerde, günahkârları dalalete düşürdü- 
Sü belirtilmektedir. Veya onlar maddi ve şahsi musibetlerin bir 
“kirap”ta önceden kaydedilmesinin kaderi imâ ettiği şeklinde 
yorumlayarak, 57:22. gibi âyetlere aufta bulunurlar. Aslında 


? ei.Milelvem-mihal,s. 69. 
? eLMiledvem-mibal s. 71. 
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Hasan-ı Basrye göre bu âyet, onlar kaçırdıklarına üzülmesin 
veya bu dünyanın cazibeleriyle mutlu olmasınlar diye, bu tür 
musibetlerin yalnızca Allah'ın kullarını denemesinin yolları ol- 
duğu hakkında bizi bilgilendirmektedir. 


Kaderciler tarafından 11:105. gibi zikredilen diğer âyetler 
ise hesap gününde insanlığın mutlu ve mutsuz diye ayrrlışından 
bahsetmektedir. Onlar bu âyetlerden, hatalı bir şekilde Allahın 
bu ayrımı mahlukatın analarının karnında iken yaptığı şeklinde- 
ki görüşü çıkarmaktadırlar. Bununla beraber şayer durum böyle 
olsaydı, “Allahın (vahyedilmiş) kitapları ve peygamberleri ge- 
reksiz olup, elçilerin onları takvaya davet etmeleri ve onların 
doğru olmaları için çaba sarf etmeleri yine gereksiz olur ve on- 

, Jar boşlukta olmuş olurlardı.” Şimdi bu ve buna benzer âyetle- 
rin anlamı, Allah'ın emirlerini yerine getirenlerin âhiret günün- 
de mutlu olup isyan edenlerin ise bedbaht olacaklarıdır. 


Ayrıca, kader taraftarları uygulamada ilâhi iradenin değiş- 
meyeceği. hususundaki inançlarıyla çelişmektedirler. Çünkü 
onlar ticarette risk almaya ve kendi mallarını ve canlarını soy- 
gunculara ve eşkıyalara karşı korumaya devam etmektedirler? 


Hasan-ı Basri, bu grubun diğer bir klasik görüşünü sunmuş 
ve eleştirmiştir. Allah'ın bir mahlukun sald mi yoksa şaki mi 
olacağına dair ezeli bilgisinin onu önceden belirleyişi, Allah'ın 
onun rengini, suretini ve şahsi özelliklerini bilmesinin ya da 
özellikleri hakkındaki ön bilgisinin onun sahip olduğu şeyleri 
değişmeyecek şekilde belirlemesi gibidir. İki şeyin, yani fiziki 
özellikler ile ahlâki özelliklerin ezelde bilinmeleri arasında kuru- 
lan benzerlik yanlıştır; diğer iradi fiillerde olduğu gibi, takva ve 
takvasızlık insanın özgür iradesinin (ihtiyar) sonucu iken, Szik- 
sel özellikler Allah'ın önceden belirlemesinin sonucudur ve im 
sanın bunlar üzerinde hiçbir kontrolü yoktur. Küfr gibi muay- 
yen iradi fillerle ilgili ise, Allah sadece “insanların iradesiyle onu 
seçtiğini bilir ve şayet istememiş olsalardı, küfre düşmeyecekle- 
rini de bilir.” Buna ilaveten onlar, iman ve adâlet yolunda ken- 


* ek Mile ven-mihal, s. 75. 
? ei. Mile ven-mibel, s. 75 va. 
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dilerini denemek için, Allah'ın kendilerinde yaratmış olduğu bir 
kapasite (İst/44) ile bunu yapmaya muktedirler.” Bu 9:42; 
18:65 ve 18:84. âyerler örneğinde olduğu gibi, sayısız Kur'an 
âyetinden çikan anlamdır. Gayri muttaki insanların yanlış fille- 
rinden Allah'ın sorumlu olduğunu imâ eden 4:78-79; 11:32. ve 
11:34. gibi Kur'an'ın diğer bir çok âyeti, yalnızca munafikların 
isteklerinin altını çizmektedir. Küfürlerini, yanlış füllerini ve 
günahlarının sorumluluğunu Allah'a yüklemek istedikleri gibi 
orlar, belaya veya talihsizliğe uğradıklarında da sorumluluğu 


. Allah'a yüklemek isterler. Allah Kuran'da kendilerini temiz 


tutmaları için onları uyarmıştır. Dolayısıyla, bir kere karar ver- 
dikten sonra onların mazeretlerini ve pişmanlıklarını kabul et- 
meyecektir.? 

Gerçekten de kelâmi tartışmaların merkezinde bulunan ve ilk 
zamanlardan itibaren Mu'tezile ve Eşari kelâmcıların dahil ol- 
duğu hali hazırdaki hidayet ve dalaler konusu kolayca fark edile- 
ceği üzere Hasan-ı Basrnin Kadercilik karşın delillerini oluşmr- 
rur. 6:125. Âyette olduğu gibi, Allah'ın dilediği gibi insanları 
hidayete erdirdiği veya erdirmediği şeklindeki Kuran'ın ilgili 
âyetleri doğru anlaşılmalıdır. Allah'ın bazılarını hiçbir iyilik 
yapmaksızın mümin olarak seçerken, diğerlerini ise hiçbir sada- 
katsizlik ve dinsizlik olmaksızın kâfir olarak önceden belirledi- 
ğini varsaymak saçmadır; çünkü “bizim Rabbimiz bunu kulla- 
rına yapmayacak kadar çok merhametli, adil ve cömerttir.” Bu 
anlam şu âyedlerden çıkmaktadır: 2:181'de Allah'ın güç yetiri- 


© demeyecek bir şeyi isteyebileceğini reddetmektedir, 5:16. gibi 


âyetler de “Allah'ın tahammül edenleri rıdvanıyla” hidayete 
erdirme ve onları karanlıklardan kurtarma ve “doğru yol”a (s:- 


rafı mdistakim) iletme hususundaki gönüllülüğünü bildirmek- 


İ eLMilel vee-mibal, s. 77. 
“2” el Mile vetn-mihal, s. 78 vd. Hasanı Basri ve öğrencisi Vasıl ibn 


“Ara'da insanın bireysel suçluluğu ve sorumluluğu için kış., H. 
Daiber, Wasil Ibn “Atm? ais Prediger und Theolage, Leiden, 1988; İs- 
İamic Philosophy and Theolagy, Texts and Sindies, s. 2, 12, 17, 46, 
91,58, 209,61 248. 
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tedir.! Bu ve 5:65-66; 7:96 ve 39:18. gibi diğer âyetlerin içeri- 
ginin anlamı açıktır. Hasan-ı Basri şöyle der: “Allah kullarına 
zorunlu olarak (hbatmen) bazı şeyleri yüklemez” “fakat onlara, 
ibadeti, kendisine sığınmayı ve yardımını dilemeyi emrettikten 
sonra, amellerine göre onları ödüllendirerek, eğer şunu yapar- 
sanız, ben size şunu yapacağım ve eğer şunu yaparsanız da şunu 
yapacağım der.” Böylece şayet insanlar Onun emirlerini takip 
ederlerse, önceki yardımına yeni bir yardım şekli katacak ve 
önceden verdiği refaha yeni bir refah ekleyecektir. Böylece onlar 
doğru amelleri (basemdi) seçebilecek ve yanlışlardan Geyyilr) 
uzak durabileceklerdir.” 


Bu risalenin tarihsel önemi çok büyüktür. Sonraki bir otori- 
tenin iddia ettiği gibi, “özgür irade (£ader) tartışmalarının bazı 
yönlerine kanlan” Hasan-ı Basrnin, gerçekten de görüşünden 
dönüp dönmediği (reca'a anhu) 3 ilik dönem kelâmi tartışmalar 
hakkındaki hali hazırdaki bilgimizle kolaylıkla tespit edilemez. 
Özellikle fark edilen şey bu.risalenin Kaderiyye ve Kaderiyye 
sonrası çevrelerde özgür irade ve kader konularında çığır açan 
tartışmalar devresini başlarmış olmasıdır. Yukarıda gördüğü- 
müz üzere Hasan-ı Basr#nin uyguladığı metot, kısmen aklidir, 
fakat zamanın Kadercilerine karşı geliştirilen deliller, Kur'an'la 
temellendirilmiştir. Hasan-ı BasrPnin Kur'an alıntısıyla destek- 
İemediği bir delile nadir rastlanır buna mukabil Kur'an'dan 
sudur etmeyen bir Kaderci teze de nadiren rastlanır. Bu tezler 
ve karşı deliller ve onların Kur'ani kaynakları, yüzyıllar boyun- 
ca, Hasan-ı BasrÜnin talebesi Vasıl b. “Aza'dan (61. 748) 
Mutezile okulunun kurucusu VasıPa karşı gelen Eş “arf'ye (öL 
935) kadar, Kaderciler ve Kadercilik karşıtları arasındaki 
polemiklerde başvuru kaynağı olarak kaldı. Bununla beraber, bu 
okulun kuruluş sürecinde önemli bir gelişme ortaya çıktı: 
Delillendirme metorlarının tedricen aklileşmesi ve mantıki me- 
todun geleneksel süreçler üzerindeki nihâi üstünlüğü gerçekleş- 


? el Milelvevesmihal, s. 89. 
> e-Milel vetm-nihal, s. 81. 
* Bkz., İbn Kuteybe, Ma'arif, ed. S. Ukâşe, Kahire, 1969, s. 441. 
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ti. Tam anlamıyla Kur'an metinlerine dayanan ve Hadisleri hazf 
eden Hasan-ı Basrinin risâlesi bu durumu çok güzel açıklamak- 
tadır. : 
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N- EBU'L-HASAN EL-MÂVERDİ (öl 1058): UHREVİ 
ve DÜNYEVİ EĞİLİMLER 


1. Akılla Yumuşatılmış Gelenekçilik 


Elasan-ı Basri ve İbn Ebi Dünya, Kur'an ve Sünnete dayan- 

maları yönüyle, ahlâk tartışmalarına geleneksel yaklaşımı çok 

- güzel temsil etmektedirler. İslam düşüncesinin bu iki kaynağına 
eşir olarak dayanan diğer dini ahlâkçılar, bununla beraber bir 
miktar akli metotlarını kullanmaya eğilim gösterdiler. 

Dimi ahlâk tarihinde bu türün önemli şahsiyeti, içlerinde 
Ebwi-Muzaffer el-isferâyini'nin (61. 1027) de bulunduğu &- 
nemli bir çok âlimle fikıh, hadis, kelâm ve felsefe çalışan Ebwl- 
Hasan el-Mâverdidir. Onun biyografisini kaleme alanlar kelâm 
ve felsefe öğreniminden pek bahsermezler. Mâverdi'nin seyahat- 
leri çok yoğun olup, Bağdava Halife elKâdire (991-1031) 
hizmet için dönene kadar bir çok taşra şehirlerinde Kâdı olarak 
hizmet etti.! 


Onun yazıları, Kur'an üzerine bir tefsiri, Şafii fıkhı üzerine 
hacimli bir eseri, dilbilimsel risaleleri, emsal ve hikemiyat kitap- 
İarını (Kitabu”-emsâl ve?-hikem) ve benzeri kitapları içermekte- 
dir. Bununla beraber onun ahlâka dair ana eseri, yönetime dair 
bir çalışması olan en çok bilinen Ahkâmu?s Sultaniyye'ye ek 

olarak, Edebi?”d-dünya ve'd-dfw'dir. 
Yukarıda belirttiğimiz gibi, yazar zikredilen ahlâk eserinde 
metodik sorunlarla ilgilenmez. Daha ziyade, İslami ve dini ka- 
“bul edilen erdemlerin analizi ile ilgilenir. Onun metodu, bir 
© Ölçüye kadar akli olmasına rağmen, daha ziyade anlatı biçimin- 
de ve eğiticidir. Ana konuları Kur'an ve sünnetten, Sünni halife- 


© İ Bkz., Harib ci-Bağdâdi, Tdrip-i Bağdâd, ed. M. A. el-Hânci, Kahi- 
re, 1931, s. 12, 102 ve Yâkut, Metremü”buldân, c. TI, s. 15 vec. 
HI, s. 245. Kış., Subki, Tabakârüy-şâfiiye el-kübrâ, Kahire, c. TI, 
8.303 vd. ve Ahmed M. Ahtar, “Al-Mawerdi: A Sketch of His Life 
and Works”; Islamic Cwlrwre, XVII (1944), s. 283-300. 
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İerin, özellikle de Hz. Ali'nin ve Hasan-ı Basri gibi sağ görüsü 
ve Sünniliğiyle ân yapmış saygın âlimlerin sözlerinden ve sayısız 
isimsiz hükemanın, belagatçilerin ve şairlerin deyişlerinden ya- 
pılan bol alıntılarla desteklenmiştir. 


2. Aklım Üstünlüğü 


Çağdaşı kelâmcıların ve dini yazarların tarzlarında olduğu 
gibi, Mâverdönin ele aldığı ilk ana konu ilmin, özellikle de dini 
bilginin üstünlüğü ile şerefi ve bu bilginin kazanılma sürecinde 
kişinin takip etmesi gereken yollardır. Bu tartışmadan önce 
bürün erdemlerin temeli ve aynı zamanda dini teklifin dayanağı 
olan aklın (“2&/) üstünlüğünün değerlendirilmesi yapılır. Aklın 
önemini açıklamak için teklifi ikiye ayırır: (a) Aklın vâcip gör- 
düğü ve yalnızca şeriatın desteklediği ve (b) Aklın uygun (c2i3) 
fakat vahyin vâcip gördüğüdür. Farkli bir şekilde ifade edilirse, 


gunluktur. Çünkü, aklın y şey ıyin emretmesi 


veya vahyin yasakladığı şeyleri aklın ertelemesi imkânsızdır. Bu 


aynı zamanda dini teklifin niçin yalnızca sağlam akıl sahiplerine 
hitap ettiğinin de sebebidir.! İki tür teklifte de aklın rolü kesin- 
dir. Mâverdi, tezini Hadislerden, Halife Ömerin, Hasan-ı 
Basrinin, bazı filozofların, kalem ve şiir sahibi insanların sözle- 
rinden yaptığı alıntılarla desteklemektedir.? Dini hakikatin kay- 
nağı olarak aklın bu rolüne; doğru ile yanlışı birbirinden ayıran 
yetiye; bunu takiben de vahyin bunu zorunlu kılmasına yapuğı 


vurgu, Mâverdönin Mu'tezileye olan sempatisini teyit eder 


gözükmektedir. İbn Salâh ve İbn Hacer el-Askalâni gibi Şafii 
âlimlerin kendisine dair Mu'tezili olma suçlanmasını aklamak 
için yaptıkları teşebbüsler anlaşılabilir olmakla birlikte, hiçbir 
şekilde ikna edici değildir.? 


Bkz., Mâverdi, Edeb”'d-dünyâ ve'd-din, Kahire, 1955, s. 78. 
Mâverdi, Edebi'd-dünyâ ve'd-din, s. 3 vd ve 78 vd. 

Bkz., A. M. Ahtar, “Al-Mawerdi: A Sketch of His Life and 
Works”; Islamic Culture, XVII (1944), s. 290 vd. 


ON 
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Çağdaşı âlimleri, özellikle de Eş'ari âlimleri takiben, aklın 
ikili taksimi doğuştan veya tabii (gar/zf) ve kazanılmış şeklinde 
sunulmuştur. İlki ana kısımdır ve “idrakin zorunlu nesneleri 
bilgisiyle” ilgilidir. Bunlar da iki türdür: Duyu algıları ve ilk 
hakikatlerin sezgisi.! İnsanın temel isteklerine kendisini kaptır- 
masını dizginlediği için, akıl kelimesinin iştikakı, devenin ayak 
bağı anlamındaki kökten türetilen ve genelde kabul edilen an- 
lam çizgisinde sunulur. 

Diğer taraftan kazanılmış akıl ise, doğuştan veya zorunlu a- 
kılda temellendirilmiş ve nazari bilginin işlenmesiyle ve mü- 
kemmelleştirilmesiyle, kişinin özel işlerini ve sağlıklı düşünme- 
sini iyi yönetmesiyle (2edbir) ilgilidir. İsteklerle ve arzularla en- 
gellenmediği müddetçe kullanımla kuvvetlendiği ve körü kulla- 
nımla da zayıfladığı için tanımlanamazdır. Bundan dolayı yaş ve 
tecrübe, bu tür bilgiyi keskinleşrirdiği ve saflaştırdığı için, şiir 
de dahil edebiyatta övülmüştür.? 

Gerçekten de, mazari ve ameli fonksiyonlarıyla bu akletme 
yetisinin mükemmelliğini sağlayan şeyin ne olduğunu sordu- 
gumuzda, Mâverdfnin cevabı şudur: Tabii aklın ve sezgi gücü- 
nün birleşimiyle ortaya çıkar ve uzun süreli kullanımıyla keskin- 
leşir. Bu özellikleri birleştiren kimse, Hadislerin beyan ettiği 
gibi, gerçek anlamda erdemlidir.? 


I A. M. Ahtar, “Al-Mawerdi: A Sketch of His Life and Works”, 
İslamic Culture, XVII (1944), s. 290 vd. Kış., Bâkillâni, Kitdbii”r- 
zembid, s. 6 vd.; ci-Bağdâdi, Usdld-din, s. 8 ve el-Cüveyni, ek 
İşdd,s.8. 

2 Mâverdi, Edebi'd-dünyâ ve'd-din, 8. 6. 

3 Mâverdi, Edebid-dünyâ ved-din, s. X1. Bir kişi Hz. Peygamber'in 
huzurunda övülür ve Peygamber sorar: “Onun aklı nasıl?” Onun 
dindarlığından ve iyi amellerinden bahsedilir, fakat aklından sor- 
maya devam eder ve şöyle sonuçlarıdırır: “İbadet eden aptal kimse, 
cahilliğiyle, ahlâksız kişinin ahlâksızlığıyla yapığından daha fazla 
zarara sebep olur. Gerçekten de insanlar, Rablerine akıllarıyla ya- 
kınlaşırlar.” 
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mektedir: “Ümmetimin en iyileri âlimlerdir; onların en iyileri 
dedin alimleridir.” 


Mâverdi taruşmaya devam ederek şöyle der: Dine karşı ka- 
yırsız davranan bazıları, dini vecibelerin külfetli yapısını düşüne- 
rek veya dini merasim ve emirleri küçümseyerek, akli ilimlere 
meyledip, onların dini ilimlerden daha üstün olduğumu düşü- 
« mürler. Bununla beraber aklın bizzat kendisi, dinin insan ilişkile- 
rine dayandığını; insanların kin ve kavgaya yönelik tabii eğilim- 
lerini konirol ettiğini isparlar. Bundan dolayı, aklın dinin asıl 
temeli olduğu hiçbir şekilde sorgulanamaz.? 

Mâverdi'ye göre gerçek bilginin doğurduğu ilk erdem, kişi- 
nin kendisini koruduğu (siydmeh) ahlâki sakınma vasfını terbiye 
seden (mezaer) erdemdir.? Âlimler buna ilaveten alçakgönüllü- 
İük erdemine sahip olmalı ve yetersiz bilgiden doğan gururdan 
ve kendini beğenmişlikten sakınmalıdırlar. Âlimler cahilliklerini 
kabul etmekten veya süreklice bilgi hazinesini arttırma arayışın- 
darı utanmamalı, zira, bazı hakimlerin söylediği gibi, (burada 
Sokrava açık bir atıfta bulunur) “Bilgi ile ilgili işlerde bilmedi- 
gimin bilgisinden başka bir erdeme sahip olmadım.” 


Üsrünlüğüne rağmen akıl, pratik ve dini bilgiyi elde etmek 
için bir alet olarak kalır. Akıl, Eârâbi ve İbn Sinâ gibi. Müslü- 
man Yeni-Eflâruncularda olduğu şekilde, insanın ahlâki ve naza- 
ri gayretlerinin nihât hedefi olan ittisalin gerçekleştiği dünya 
üsrü bir varlık değildir.? Nitekim ona göre, Kuramın, Sünnetin 
ve filozofların tavsiye ettiği ilim dallarının en şereflisi, dini İ- 
limlerdir. Bununla beraber, ona göre bilgisiz dinin eksik oldu- 
gunu kaydetmek gerekir. Peygamber'in şöyle dediği nakledil- 
mektedir: “İlmin şerefi, ibadetin şerefinden daha üsründür.” 
Çünkü şartları ve tam bir edası önceden bilinmeyen bir ibadet, 
şüpheli bir ibadettir. Yine Peygamberin şöyle dediği makledik 


Hatta gerçek bilgi sahibi teoriyi amelle birleştirmeli ve yap- 
madığı şeyleri öğüdemekten sakınmalıdır. Kıskançlıkla kendisi- 
me saklayarak bilgisinin meyvelerini, en iyi öğrencilerinden esir- 
gememelidir. Öğretimin büyük faydası, yalnızca talebelere bil- 


'giyi aktarmak değil, aynı zamanda öğretmenin bilgisini arttır- 
mak ve derinleştirmektir.? 


3. Dini Davranışların Kuralları (Edebii'd-.Din) 


Mâverdi bir giriş olarak, üç anahtar kavramın, yani aklın, 
bilginin ve dinin; bunlar arasındaki ilişkilerin ve fonksiyonların 


Mâverdi, Edebi d-dünyâ ve'd-din, s. 28 

Mâverdi, Edebi d-dünyâ ve'd-din, s. 29 

Mâverdi, Edebid-dimyâ ve'd-din. s. 30 vd. 

Mâverdi, Edebi'i-dünyâ ve'd-din, s. 67. Kış., Eflâtun, Apolggy (Sa- 
rumma), 21E. 

Mâverdi, Edebi'd-dünyâ ve'd-din, s. 72. 


© Sırasıyla “En iyi ameller dalma mutedil olanlardır” ve “En iyi amel- 
ler orta yola (amatıİ-evsat) air olanlardır.» 

? o Mâverdi, Edebi'd-dimyâ ve'd-din, 5. 13. ; 

* o Mâverdi, Edebid-dünyâ ve'd-din, s. 28. Bkz., Ek A, İslam Felsefe 

sindeki Nazâri İdealler; Aristo ve İbn Sinâ, 


ve 
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iyi dengelenmiş bir analizini yaparak dini adabın ve dünyevi 
davranışların kurallarını ve son olarak da nefsin edebini inceler, 
Bununla beraber yazar, bu üç davranış formu arasındaki ayrımı 
kesin olarak çizmemiştir. i 


Nitekim eserinin ilk bölümünün giriş kısmı, dini teklif konu- 
sunu daha da geliştirir. Bu giriş, Şafi! taraftarların protestolarına 
rağmen, satırlar boyunca açık Mu“tezil sempatisi yansıtır. Allah 
iradesini insanlığa vahyetti ve kendisine hiçbir faydası dokun- 
maksızın veya böyle yapmasını zorunlu kılacak hiçbir şey bu- 
lunmaksızın dini yükümlülükleri emretti; “O yalnızca bağışlayı- 
cı cömertliğiyle kullarını yararlandırmayı hedefleyerek” onlara 
bağışladığı sonsuz nimetlerini tezahür ettirdi.! Onun cömerii- 
ğinin ve merhametinin ölçüsü, kullarına emrettiği akide, emir 
ve yasaklar şeklindeki üç tür vecibeden hiç birinin onların kapa- 
sitelerinin üzerinde olmamasıdır. Bu vecibelerin her bir türü, 
ilâhi olarak emredilmelerine rağmen, aklen anlaşılabilir olup 
onların emredilmesindeki hikmetler salim bir akılla açıkça fark 
edilebilir. Bu, özellikle emir ve yasaklarla ilgili daha çok doğru- 
dur. “Çünkü O, yalnızca marufu, doğru olanı vâcip olarak em- 
retmekte; münkeri, yanlış olanı da yasaklamaktadır. Böylece 
doğruyu emretmesi Onun nizamını güçlendirirken . yanlışı 
nehyetmesi de Onun hoşnutsuzluğunu gösterir.” 

Doğruluk için gerekli olmakla birlikte bu vecibelerin yerine 
getirilmesi, en iyi ihtmalle gelecek hayata ezeli mutluluğun 
elde edilmesine hizmet eder, Bundan dolayı dünyadan kopmak 
için salih kimsenin üç yoldan biriyle kendisini eğitmesi esastır: 

Birincisi, bu dünya sevgisinden düşüncelerini uzaklaştırmak- 
ur. Çünkü, bu sevgi dikkatini âhiretten alıkoymaktadır. Hz. 
isa'nın şöyle dediği rivayer edilmektedir: “Dünya bir köprü 


gibidir; ondan Seçip git, ona takılıp kalma.” Yine Hiz. Alfnin 


şöyle dediği nakledilmektedir: “Kederli dünya! Başlangıcı üzün- 


!  Mâverdi, Edebi 'n-dünyâ ved-din,s. 78. 

?  Mâverdi, Edebi dd veddin, s. 85. Bahsedildiği üzere, 
doğruyu veya tasvib edileni emretmek ve yanlış olanı veya kınananı 
yasaklamak Mutezile ahlâkının anahtar kavramlarından biridir. 
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ri, sonu bozuluş, Onda helal olan da ikap konusudur, 


nehyedilen de ceza konusudur. Her kim ki sağlıklıdır, güvende- 
“dir; her kim ki hastadır, üzülecektir.” 


İkincisi, arzularının tatmin edilmesinin, ve istenilen hedefle- 
re ulaşmanın ancak dürüstlüğün ve zihinsel dinginliğin bedeli 
olarak mümkün olabileceğini anlamaktır. 

Üçüncüsü, kendi ölümü hakkındaki düşüncelerde derinleş- 
mektir, böylece boş ümir ve beklentilerle dikkatini hedefinden 
kaçırmayacakrtır. Daha önce de belirttiğimiz gibi, yazarın Pey- 
gamberin hadislerinden, Hiz. Alinin, İskenderin, çeşitli 
sufilerin, filozofların ve şairlerin sözlerinden yaptığı alıntılarla 
bolca desteklediği bu konu, uhrevi ülkü ve gayenin temel bir 


“özelliği idi. Yunan (özellikle Sokratçı-Eflâtuncu) felsefesinde, 
Kuran'da ve genci olarak zühd literatüründe temelleri bulun- 


duğu iddiasıyla, filozoflar, büyük din adamları, Hasan-ı Basri 
gibi sufiler, bu konuyu ahlâki ve dini kaygılarının tam merkezi- 


sne yerleştirdiler.? 


4. Dünyevi Davranışların Kuralları (Edebi 'd-Dünya) 


Dünya edebi ile ilgili kısım, esasta uhrevi çizgilere benzer bir 
şekilde, insanın zayıflığı ve yetersizliği konusunu geliştirir. Bu 


«Zayıflık ve yetersizliği nedeniyle insan, kendini beğenmişlikten, 


hidayet ve ihtiyaçlarının tatmin edilmesi bakımından, Allah'a 
yönelmek zorunda kalmıştır. Böylesi bir tarmin, insanın aklını 
ve sağ duyusunu kullanmasıyla; yalnızca Allah'ın hükmettiğine 
uymasıyla ve takvasıyla başarılabilir. Buradaki genel kural, yine 
bu dünyaya yapışıp, öbür dünyayı ihmal etmek olmayıp, daha 
ziyade kişinin dünyevi ihtiyaçlarını ılımlı bir şekilde karşılaması 
ve erdemli kişileri bekleyen âhiret mutluluğu görüşünden asla 
vazgeçmemesidir. 


* Mâverdi, Edebi”d-dünyâ ve'd-din, s. 99. 


a Mâverdi, Edebi”d-dünyâ ve'd-din, s. 106 vd. Yukarıda, Dini Ahlâk 


bölümü 
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Bununla beraber, insani yeteneklerin ve mallarının çeşitli 
olmasından dolayı, dünya nizamı Galâhid-dünya) alt şarun 
yerine getirilmesini gerektirir: & 

1. İnsanın arzularını kontrolde tutan, barışı ve nizamı güven 
alnına alan yerleşmiş bir din. 

2. Barış ve adaletin ilkelerini uygulamaya kendini adamış 
güçlü bir sultan. Çünkü, üst bir otorite veya güçlü bir sultan 
zorlamadığı müddetçe, ne din ne de akıl kendi başlarına insan- 
ları yanlış ve adaletsiz işler yapmaktan alıkoymak için yererlidir.! 

3. Karşılıklı sevgiyi ve otoriteye teslimiyeti ve aynı zamanda 


ülkenin zenginliğini ve sultanın güvenliğini temin edecek evren- 
sel adaler yönetimi. 


Siyasi düzen ayrı Turulduğunda, adaletin üç boyutu şunlar- 
dır: (a) Kişinin astlarına karşı adaleti, (b) Kişinin üstlerine karşı 
adaleri ve (c) Kişinin eşirlerine karşı adaleti? Bu son boyut üç 
formdan birinde şekillenir; (a) Buyurucu tavırlardan sakınmak, 
(b) Kendini beğenmişlikten sakınmak ve (c) Diğerlerini incit- 
meye meden olmaktan sakınmak. Burada Mâverdi, İbn 
Miskeveybtin ve diğer Müslüman ahlâk filozoflarının tarzıyla, 
kelime kökünün gerçekte işaret ettiği gibi, adaletin ılımlılık ve 
İzidalle gerçekleştiğini belirtir. Şecaat, hikmet, iffer, dinginlik, 
sadakar, cömertlik ve benzeri diğer temel erdemlerde olduğu 
gibi, adaler de zıtlar arasında orta noktadır. 


$. Evrensel güvenlik duygusunu oluşturan, kendisi olmaksı- 
zın sosyal oluşun imkânsız olduğu hukuk ve kurallar yönetimi. 

5. Kaynakların ve gelirlerin 
ekonomik zenginlik veya refah. 


bolluğu üzerine kökleşen genel 


!  Mâverdi, Edebii-dümyâ ve'd-din, s. 120 vd. Bu konu Mâverdi'nin 
yönetime dair eserinde daha da geliştirilmiştir. Bkz., e. Ahkdmu”- 
seltâmiyye, Kahire, 1966, s. 5-12. 

Mâverdi, Edebitdelinyâ vededin, s. 106. Krş, İbn Miskeveyb, 
Tehzibilahlâk, s. 119 vd. 
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©. Herhangi bir üretim eyleminin veya çabanın ve medeniye- 


“tin toplam başarılarının ve sürekli gelişmenin ilk şart olan en- 
“ ginbirümir.' 


Sosyal dayanışma için, karşılıklı sevginin ve ületin önemi 
özellikle vurgulanır; onsuz insanın varlığı perişan olurdu. Onu 


- doğuran sebep beş tanedir: Din, iyi bir soy (1eseb), evlilik yo- 


luyla akrabalık, dostluk ve dindarlık. Kuran ve sünnetin her 


“ ikisi de, müminleri birbirlerine bağlanmaya ve kin ve kavgadan 


sakınmaya sevk etmektedir. Doğrudan veya dolaylı akrabalık ve 
dostluk, birlik bağı için esastır. Dostluk erdemi iki çeşittir: (a) 
Tabii veya geleneksel yakınlığa dayanan gayri iradi dostluk, (b) 
Tercihe dayalı iradi dostluk. İkinci tür dostluk çeşidinin iki mo- 
üfi, temelde Aristocu çizgiyi takip ederek erdemli insanlarla 
arkadaşlık yapma arzusu ve kişinin hemcinsleriyle yardımlaşma 
ihtyacı > şeklinde açıklanmıştır. o Mâverdi, Aristo'nun 


© Nikomakbos'a Etik'in IX, 11664 30'daki dostluğu diğer bir ben 
© şeklinde kavramsallaştırmasının, Kindi'den farklı bir varyasyo- 
onunu nakletmiştir: “Senin dostun, başka biri değil, senin, bizzat 
“kendin olduğun başka biridir.” Mâverdi, Ebubekir'e atfedilen 


benzer bir deyişten de bizi haberdar ermekiedir.? 


Birinci bölümde gördüğümüz gibi, Kur'an ahlâkının anahtar 


© kavramlarından olan iyilik (ö/r) derinlemesine tartışılmıştır. Bu 


“kalpleri sevgi ve merhamete yönlendirdiğinden”, karşılıklı sev- 
gide ve dayanışmada temel bir öğe ve hemcinslerimizle olan 


— alışverişte ayrılmaz bir parçadır. Bundan dolayı Allah, iyiliği 


(Kuran ve Sünnette) emretmiştir. İyiliğin iki alr bölümü şun- 


lardır: Hayırseverlik ve salih amel (4494). Hayırseverlik, kişi- 
“min hiçbir karşılık beklemeden malını iyilik sebebiyle vermesi- 


dir. Her ikisi de Kur'an ve Sünnette kınanan bu iki zıt ucun, 
Yani savurganlık ve cimriliğin orta noktası oları cömertliği ön- 


—ceden varsayar. Diğer taraftan salih amel de iki rürdür: Müzake- 


İ Mâverdi, Edebisd-dümyâ ve'd-din, s. 130 
> Mâverdi, Edebii'd-dümyâ ve'd-din, 5. 148 vd. 
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relerde müşfik olmak ve iyi niyetle, esirgemeksizin ve gönül 
rahatlığı içinde muhtaçların yardımına koşmak.” 
5. Şahsi Davranışın Kuralları (Edebün-Nef) 

: Zdebird-dünya ved-dis'in üçüncü bölümü, daha önce belirt 
tiğimiz gibi, “şahsi davranışları” inceleyip tevazu, iyi terbiye 
alçakgönüllülük, kendini kontrol, doğru sözlülük, kıskanç ol 
mamak gibi bireysel erdemleri ve de konuşma kurallarına uy- 
” mak ve susmak, hitabet, sabır ve dayanıklılık, iyiyi emretmek, 
güvenilir olmak ve uygun davranmak gibi sosyal erdemlerle 
ilgili olduğu söylenebilir. Eserin geri kalanında olduğu gibi bu 
analiz de, Kur'an ve Sünnetten nakillerle halifelerin, şairlerin ve 
ülozofların sözleriyle desteklenmiş keskin psikolojik gözlem ve 
düşüncelerle doludur. Mâverdi'ye göre, anahtar ahlâki kavram 
mürüvvettir. Arap ahlâkında temel bir kavram olan mürüvvetin 
köklerinin İslam öncesi döneme uzandığı anlaşılmaktadır.? 
Mâverdi, bunu, “eylemin şartlarını değerlendirerek, böylece de 
kasten körü niyet sergilemeksizin ve kınanmayı hak etmeksizin 
nefsin mümkün olan en iyi durumda bulunmasıdır.” şeklinde 
tarırolar.* Hadisler ve bu kapalı tanımı desteklemek için sunu- 
lan alıntılar, Aristo'nun adaleti gibi “tam erdem'in eş anlamlısına 
işaret etmektedir.* En faydalıyı yapmamızı emreden akla ve sağ 
duyuya zıt olarak mürüvvet, bize en güzeli olanı yapmamızı 
emreder. Böylesi bir erdem sebatla elde edilebilir, Çünkü, bu 
uzun süreli bir gayretle; nefse, ihtiyaçlarına ve eğilimlerine kay- 
gılı bir bakışla elde dilebilir. İki erdem veya karakter onun ka- 
zanılmasını kolaylaşurabilir: Yüce gönüllülük (4/ep»w”7-himme) 


| Mâverdi, Edebird-dinyâ ve'd-din. s. 184 vd. 

: Mâverdi, Edebü'd-dünyi ved-din, s. 290. Kış., M. Arkoun, 
“İethigue musulmane dapres Mavardi”, Revwe des Eiwdes İslami 
gres, XXXI (1963), s. 3 vd. Şu isimle yeniden basıldı: Esas sur İz 
pensez slamijme, 3. Baskı, Paris, 1984 (2b5lan dir & 
Hamjonrdhui 24), s. 251-282. Kış,, yine H. Laoust, “La pensec et 
Paction politigues dal-Mâvardi (364-450/974-1058),” Revue des 
Etmdes Tslamigmes, XXXVI (1968),s.11-92. i 

?  Mâverdi, Edebi'd-dünyâ ve'd-din, s. 290. 

* Bkz., Aristo, Nikomakos'a Etik, V, 1129b 25 vd. 
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ve saygınlık (erefin-nefi). Onun ön şartları veya ön gerekleri 
isrelenemeyecek kadar çoktur; yazara göre, “bu kitabın içeriği- 
nin tümü, mürüvvet erdeminin gereklerinin ve şartlarının parça- 
larını oluşturur.”! Ondan kaynaklanan erdemler iki kategoriye 
ayrılır: (a) Benliğiyle ilgili olanlar ve (b) Diğerleriyle ilgili olan- 
lar. Birincisinin (a) alında yazar şunları siralar: Nefse hakimi- 
yet, “dinin emirleri tamamlandıktan sonra” kişinin kendisini 
sakınması (#2476) ve koruması, İkincisinin (b) altında ise şun- 
İarı sunar: Karşılıklı yardımlaşma, hoşgörülük ve yardım sever- 
lik. 

Nefse hakimiyetin iki alı bölümü ise, bir yandan dinin yasak- 
larından (wehârim), diğer yandan ise ahlâki aşırılıklardan 
(netâzim) sakınmaktr. Nezahetin iki alt bölümlemesi ise, adi 
kazançlardan ve şüpheli şeylerden uzak durmakur. Kendisini 
koruyan kişiler, maddi yeterlilikleri sorgularlar ve istemenin 
küçük düşürücülüğünden sakınırlar. 

Mürüvvetten kaynaklanan erdemler de bir çok alt bölüm içe- 
rir, Karşılıklı yardımlaşma da fâilin durumuna bağlı olarak iki 
çeşittir: (a) Malda yardımlaşma ve (b) Sıkıntıda yardımlaşma. 
İkincisi ya zorunlu, ya da iradidir; bu bir kişinin akrabalarıyla, 
dostlarıyla ve komşularıyla ilişkili olması bakımından zorunlu ve 
sıradan herkesle ilgili olarak ise iradidir. 


Hoşgörü de iki çeşittir: (a) Diğer insanların hatalarını affet- 
mek ve (b) Sözleşmeye dayanan, mali veya siyasi haklarından 
vazgeçmektir. Bu, karakterden kaynaklanan hoşgörü, karşılıklı 
güven ve sosyal-dini birlik ve dayanışmanın yerleşmesinin ve 
kinin, kıskançlığın ve kavgalarının kökünün kazınmasının temel 
şartıdır. 

Son olarak cömertlik de iki türdür: (a) İçten gelen, dostlara 
veya yakınlara yönelik ve (b) Koruyucu olan veya iftira ve kötü 
niyeti savuşturmak için kıskanç ve nankörlere yönelik.? ' 


? Mâverdi, Edebi'd-dimyâ ve'ddinş315. 
? . Mâverdi, Edebird-düny&â ve'd-din,s. 316 vd. 
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Temel erdem olan mürüvvetin ve onun iki Ön şartının dalla- 
rına ali aşağıdaki tablo, bireysel ahlâkın bütün erdemler ağının 
şematik bir temsilini sunacaktır. 


Eser, “zamanın adetlerine? ve “insanların örflerine uyumlu” 
olarak şahsi yeme, içme, giyim, görünüş ve evle ilgili işlerin 
yönetiminde, kişiyi terbiyeye ve üygun davranışlara yönlendiren 
pratik ana kurallara dair bir seri tartışma ile biter. Bu kuralların 
Zamandan zamana ve mekandan mekana değiştiğini kabul eder. 
Bürün bu meselelerde kişi, kendisini büyük bir öngörü ile yö- 
netmeli ve muhtemel sonuçlarını dikkarlice düşünmeksizin her- 
hangi bir eylemi yapmaktan sakınmalıdır. Yazarın özellikle dik- 
kat çekici uyarısı, sürekli olarak ne& muhasebesi ve kontrolü- 
dür, Kişi her akşam, hedefine ulaşıp ulaşmadığına, ifrarta veya 
tefririe olup olmadığına yönelik, bir önceki günün eylemlerinin 
dürüst ve samimi bir muhasebesini yapmalıdır. Böylece: kişi, 
Yatın yapacağı çoğu eylemi yeniden sorumluluk ruhu içerisinde 
üstlenmek ve başarısızlıktan veya. bozgundan sakınmak için 
daha donanımlı olacaktır. 


li 


Mâverdi, Edebi; “d-dünyâ ve'd-din, s. 326. 
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UL İBN HAZM (öl 1064): GELENEKSELCİLİK ve 
i FAYDACILIK 


1. Zâhiri Ahlâk İkilemi 
Kurtubalı Ali b, Ahmed İbn Hazm gibi gelenekçilerin zahi- 


oriliği, bir yandan dini vecibelerin değerine, diğer yandan da 


ahlâki sorumluluğa dair çok önemli bir soruyu ortaya çıkardı. 
Şayet Zahirilerin iddia ettikleri gibi, Kuran ve Hadisler dini 


© hakikatin nihâi iki kaynağı iseler, dini takva ile ahlâki erdemin 


aynı olmadığı açıktır. Bu iki kaynakta açıklandığı üzere onlar, 
ancak şeriatin emirlerine tam bir itaatle meydana gelmektedir. 
Böylece bütün dindarlıklar veya erdemler, dinsel törenlere itaat- 


© ten başka bir şey olmamaktadır. İbn Hiazm zahiriliğinin en ö- 
«nemli noktası, yıllarca bir çok kelâm okulu tarafından şu veya 


bu formda hukuki ve kelâmi sorunlara uygulanan bütün istidlâl 
ve kıyas metotlarını reddetmesidir. Ahmed b. Hanbel gibi bazı 
ük dönem kelâmcılarının bu metotların kullanımını tamamen 
reddettikleri doğrudur. Fakar, Hasan-ı Basri, Mâverdi ve diğer- 
İeri gibi bir çok kelâmcı yazarda gördüğümüz üzere, dini teklifi 
ahlâki sorumlulukla uzlaştırmaya dair karışık sorun, bu sert 
gelenekselciliği yumuşatmayı zorunlu kılmışu. Bu “yöntemseP? 


“zorluk bir kenara bırakılacak olursa, gelenekselcilerin özgür 


irade (kader) sorununa yönelik olarak da aynı derecede katı bir 


© turumları vardı. Gördüğümüz üzere, ilk dönem fakihlerin çoğu, 


Neccâr, Cehr b. Safvân ve diğerleri gibi ilk dönem Kadercile- 
rin konumunu neredeyse sorgulamaksızın kabul etmişlerdi.” 


. Tarzına uygun bir şekilde büyük Zahiri fakih ve mezhepler 
tarihçisinin sınırsız ilâhi kudret tezinden başlayarak, Allah'ın 
insanı yalnızca ilahi emriyle yaratmadığımı, aynı zamanda e€y- 
İemlerini de tam anlamıyla önceden belirlediğini iddia ettiğini 
söylemek mümkündür, İyi ve kötünün tamamen Allah'ın irade- 
sinin belirlemesine bağlı olarak yaratılması nedeniyle insan, bu 


. Bkz., Yukarıda, 47 
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- e kendi ışığıyla çıkarma yeteneğinden yoksun 
kalmış oldu; artık ilgisini J ü 
almış Oldu; artık onların bilgisini yalnızca Kur'an ve Sünnetten 


çıkarabilir. Allap” 
çıkarabilir. Allabtın yollarını, buyruklarını veya yasaklarını aki? 


olarak bana yönelik her bir teşebbüs, tamamen beyhude 
olacaktır. Kuran'ın ortaya koyduğu gibi, hiçbir şekilde fHille- 
ei Rİ olan Allah, kimini doğru yola iletmekle 
mini de dalalette bırakmakla, dilediğini cezalanç ilediğini 
 . > dilediğini cezalandırır, dilediğini 


Bu aşırı kelâmi ifadelerine rağmen, zamanının siyasi taruş- 
malarına aktif olarak karışan ve aktif bir ilim ve kamusal ha at 
takip eden İbn Hazm, sıkınulı yıllar boyunca elde ettiği e 
ahlâki odüşüncelerini kaydetmek zorunda kaldı Bö dece 
okuyucuları, temel ahlâk kitabında söylediği gibi “kötü Ma 
nı düzelebilmede ve nefsinin hastalıklarını. vk Sirmidde e 
istifade edebilsinler.? pi 


Yazarın bu ikili gayesi, daldan dala atlayan ve düşünceye da- 
yanan ikili metodun kullanımı ile başarılmıştır; onun sistemleş- 
türme teşebbüsü, edebi ve öğür vermeye meyyal üslubuyla ie 
e Bununla beraber Tartışmaya nüfuz eden üç ahlâk 
ineklerin başlap 2) 013 ber rafi kaplaması, (b) Dünyevi 
ve g evginin ve dostluğun evrensel karak- 


2. Üzüntüyü Giderme (Tardu”i-Hemm) 


; Ni Da 
Şahsi tecrübelerinin ve muhakemelerinin zengin birikimine 

ii Ibn Hazım, bütün insanların Oonaylamakta ve araştır- 

ei uyuşacağı ortak bir hedefi dikkarice aradığını, fakar 

korku < > i i 

> ya Laygıya) def Gimekten başka ortak bir hedef bulama- 
gını söyler. Bu olgu üzerine daha fazla düşündüğünde, bunun 


Bkz., İbn Hazm, e/-.Fissl #1 sailel ve”), &-i , ire, 
2, z YA ve < 
i 25 1 S 1 vE EMV VEM mhal, Kahir li 


2 Ei-Fisâİ fil-milel vel-almâ?i vem-miksi, c. TE s. 100-105 
i Gill. 


Ibn Hazm, Kirâbü'ablâk ves-siyer, ed. ve Fransızca terc. Nada 
Tomiche, Beyrut, 1961,s.12 (Arapça metin). 
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bürün insanlar için yalnızca ortak bir hedef değil, aynı zamanda 
bütün davranışların altında bulunan tek muharrik olduğuna 
ikna olur; “onlar korkuyu gidermeyi ümit etmedikçe, tek bir 
hareket yapmazlar ve onu kendilerinden uzaklaştırma çabası 
dışında tek bir söz bile söylemezler.”İ Bazı insanlar imandan 
yoksun olup, uhrevi murluluğu aramazlar, tabiarları gereği çok 
kötü olan diğer bazıları ise iyiliği görmeyi, güvenlik ve adaletin 
gerçekleştiğini görmek istemezler ve yaratılıştan tembel diğer 
bazıları da iyi bir isme sahip olmayı arzulamazlar. Peygamber- 
İer, veliler ve filozoflar zenginlikten sakınırlar, sıradan insanlar 
ise cahilliği tercih ederler. Lezzetten kaçıp, onu arayanları da 
küçümseyen kaba insanlar da vardır. Fakat buna rağmen, insan- 
lık tarihi boyunca korkuyu hoş karşılayacak ve ondan kurtulma- 
yı arzulamayacak tek bir kişi bile yoktur. 

İbn Hazm'ın söylediğine göre o, ilâhi ilhamla bu keşfi yap- 
uktan sonra bu korkuyu uzaklaştırmanın en iyi vasıtalarını 1es- 
pit etmeye çalışır ve bunun “ahiret için çalışarak Allah'a yönel- 
mekte” olduğunu söyler.? İbn Hazm'ın düşüncesinin bu uhrevi 
özelliği, gelecek bölümde değerlendirilecektir; bu arada da bü- 
tün insani gayreierin korkuyu uzaklaşurmaya yönelik olduğuna 
dair bu tezi desteklemek için kullandığı delilleri gözden geçire- 
ceğiz. Bu sonuçla, zenginlik arayan kimse aslında, bununla yok- 
sulluk korkusunu; ün peşinde koşan kimse öncelikle ikinci dere- 
cede kalma ve boyun eğme kaygısını; haz arayan kimse ise yal- 
nızca hazları kaybetme tasasını uzaklaştırmaya çalışmaktadır. 
Ton Hazm'a göre bu kural, her insan çabasına uygulanarak ge- 
nelleştirilebilir, hatta bilgi arayıcısı da cehalet korkusunu def 
etmek hususunda kaygılıdır. Diğer insanların arkadaşlığını ara- 
yan kimse ise, aslında, böylece yalnızlık kaygısını ve öte dünya- 
ya gitme korkusunu uzaklaştırmak istemektedir. Kısacası, yiyen, 
içen, cinsel ilişkiye giren, kendisini örten, oynayan ve ibadetle- 
rini yerine getiren kimse fiilinin türlerinin zıt uçlarını koruma 
altına almak istemektedir. 


, İbn Hazm, Kitdbü”-ablâk ves-siyer, s. 14 (Arapça metin). 
? İbn Hazm, Kirâbü'lablâk ve's-siyer, s. 14 (Arapça metin). 
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Bu meşgalelere bağlı olan korkunun diğer ikincil formları i- 
se, hedeflerine ulaşamayıp sonuçta kaybetmekten veya yerersiz- 
liği veya diğer bir sebeple onlara ulaşmadaki ara sıra olan başa- 
rısızlıklarından kaynaklanır. Bu hedeflere ulaşan kişi, bu kaygıla- 
ra ilaveten, rakip korkusuyla, kıskanç kimselerin eleştirisiyle;, 
sürekli düşman tehdidiyle ve son olarak da ayıplanma ve günah 
korkusuyla acı çekmektedir.! 


Kaygıyı uzaklaştırmanın negatif ideali Epikürcü kayıtsızlık 
(ataraksia) idealine benzer olanıdır. Epikürün Talebesi 
Menocceus'a olan mektubu, gördüğümüz üzere, Kindi ve 
Raznin kaygı ve ölüm korkusuyla ilgili ahlâk düşüncelerinin 
temelinde de bülunur.? Bununla beraber, İbn Hazm, bu tama- 
men olumsuz örnekle tatmin olmaz ve nefsin olumlu ünsiyet 
meotifini bir miktar değiştirir. Bütün rezileterin, alışkanlıkların 
ve de dindar ve dinsiz fiillerin temeli, nefsin tiksinmesi veya 
Basiyetidir. “Mutlu insan, nefsi dini ibadetleri veya erdemli 
Hilleri yapmakla sakinleşen ve reziletleri veya Allah'a saygısızlık 
yapmaktan iğrenen kişidir. Kötü insan ise, nefsi reziletlerde ve 
günahlarda sükunet bulan; erdemli ve sevap işler yapmaktan ise 
tiksinen insandır.”? Bilginin diğer şeylerden üstünlüğü, yalnızca 
kaygı ve açı veren düşünceleri doğuran usandırıcı düşünceleri ve 
beyhude beklentileri uzaklaştırmasından kaynaklanır. Âlimler. 
cahiller tarafindan canının bağışlanmasındaki onur kırıcılığı ve 
hakikatin kendisinden kaçmasıyla oluşan kaygıyı ve diğerlerine 
saklı olan hakikati keşfetmenin oluşturacağı hazzı düşünmelidir- 
ler; Allah'a tam anlamıyla şükretmeli ve bilgisiyle mutlu olup, 


sürekli olarak ona bir şeyler eklemeye can atmalıdır.*1. 52 


3. Dünyevi İsteklerin Anlamsızlığı ve Kendini Beğenmişlik 


İba Hazım'a göre kaygıyı acı ve keskin yapan şey, onun dün- 
yevi hırslara ve meraklara bağlı bulunması gerçeği olup, buda 


İbn Hazm, K?4b81-nb18h ve”s-si r i 

: siyer, s. 15. (Arapça metin 
Bkz., Yukarıda, 76. oi iü 
ibn Hazm, Körâbi?-ahlâk vetr-siyer, s. 18 (Arapça metin) 
İon Hazm, Kiz&bi7-ablâk ve-siyer, s. 21 (Arapça metin) 
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dünyadaki bütün mutsuzlukların temelidir. Çünkü dünya, sü- 
rekli olarak dönen bir tekerleğin etrafına yapıştırılmış oynayan 
bir dizi kuklaya air gölgelerin birbirini takip etmesi gibidir. 
İnsanım boş istekleri, bu tekerleği durdurmaya veya aksine çe- 
virmeye yetmeyecektir. Bununla beraber, insanların çoğu kötü 
niyedice düşmanlarının felaketlerini ve yıkımlarını arzulayarak, 
akılsızca kendilerini en büyük kaygılara ve perişanlıklara uğratır- 
lar. Fiyatların yükselmesini ve böylece diğerlerinin aç kalmasını; 
rakiplerinin başına zarar ziyanın gelip kendilerinin onlar karşı- 
sında belli avantajlar elde etmesini dilerler. Bu boş isteklerin 
hedeflenen sonucu vermeyip, onları sıkıştırmayacağını anlamaz- 
lar; aksine sadece dünyadaki kendi kaygılarını arttırıp, hak ettik- 
leri âhiremeki cezayı büyütürler. Bunun yerine kendilerini, hem- 
cinslerinin iyiliklerini dilemeye adasaydılar, dünyadaki refahları 
çoğalıp, âhiretteki ödülleri artacaku. Gerçekten de, tam anla- 
mıyla akıllı insanın işareti, bu dünyada gözlemlediği yaygın 
adaletsizlik ve zulümle mücadeleyi, kendi gücü miktarınca haki- 
kati ilan etmeyi önemsemesi ve diğer insanların peşinde koştu- 
ğu lüzumsuz dünyevi şeylerden sakınmasıdır.i 

Dünyevi isteklerin anlamsızlığı şöyle ifade edilebilir; insanın 
gerçek hissesi yalnızca şu an veya halihazırdaki zamandır. Fakat 
“şimdi”, gerçek anlamda var olmayıp, geçmiş ile gelecek arasın- 
daki ayrım çizgisinden başka bir şey değildir. Ezeli olan âhireti 
daha kısa olan şimdinin karşılığı olarak göz kırpmadan satmak 
aptallığın zirvesidir.? ; 

Bu anlamsızlığın ek bir delili, uyanıkken bizi sıkıntıya sokan 
bütün kaygıların, uykuda nasıl yok olduğunu düşünmektir; 
uyuyan kişi, uyanıkken çok değerli bulduğu akraba, çoluk- 
çocuk, sosyal konum, siyasi makam, fakirlik, zenginlik veya 
İclaker gibi şeyler için kaygı duymaz veya onları arzulamaz.? 


| İbn Hazm, Kirâbi”lahlâk ves-siyer,s. 19 vd., 28 vd., ve 59 vd. 

? İbn Hazm, Ke8bml-ahlâk ve's-siyer, s. 20. Kış.,Fisal, c.1I,s. 14 vd. 
Burada zikredilen “şimdi?” kavramı için bkz., Aristo, Fizik, IV, 
220a-5 ve 222a-10 vd. 

$ İbn Hazm, Kirdbilablâk ve's-siyer, s. 20 ve 59 
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Kişi sadece aklinı kullansa dahi bu dünyaya bağlanmanın aprak 
lığını fark edecektir. Akıl (ak) dindarlığı ve erdemi uygulayıp 
takvasızlıktan ve körü alışkanlıklardan sakınmak şeklinde tanım- 
lanır. Onun zıddı ise takvasızlığı ve kötü huyları uygulamak 
olan budalalıktır (bxwek). İkisinin ortasında ise dini ve dünyevi 
meselelerde yarar sağlamayacak şeyleri yapmak veya konuşmak 
anlamındaki ahmaklık G#hf) bulunur. Aklın, bazı avantajlar 
veya kazançlar elde etmek için dünyevi başarıların peşinde koş- 
mak; hemcinslerimizle beraber alemler yapmak veya zenginli- 
gimizi arttırıp sosyal konumumuzu güçlendirmek için her vası- 
tayı kullanmak olduğunu zannetmek bir hatadır. Böylesi bir 
davranış bazen kurnazlık olarak isimlendirilir, fakat asla akıl 
diye nitelenemez. Kuranın kendisi kötülükle dolu olanları 
“aklermeyenler” (Kur'an, 67:10-1 1) diye tanımlamaktadır.) 


Cehaletren veya aprallıktan doğan temel reziler, kendini be- 
genmişliktir (5). Gerçekten de, kişinin kendi hatalarını tanı- 
maması, cahillerin işareti iken, tarımı gereği kendi hatalarını 
bilen akıllı insan, onlarla savaşmaya devam edip onları dizgin- 
İemeye çalışır, Kendi hatalarını algılamayan kişi ise, en kötü ve 
en aşağılık insandır. Akıllı insanın eri önemli vazifesi, kendi 
hatalarımı araştırıp, bir yandan kendini beğenmişlikten - diğer 
yandan insanların hataları ve aleni iftira ile meşgul olmaktan 
sakınmaktır. : 

7 Üstelik, kendini beğenmişin iddia ettiği üstünlükleriyle 6- 
vünmesinin hiçbir sebebi yoktur. Şayet aklıyla övünüyorsa, ona 
zihninde uçuşan bütün kötü ve boş düşünceleri ile aklında tur 
tuğu doğrulardan uzak olan yanlış kanaatlerini hatırlar, Bu du- 


Sl Mi . 
mda o, aklının eksikliğini anlayacaktır. Şayet bu sefer amelle- - 


rinin iyiliğiyle övünüyorsa, ona haddi aştığını ve kusurlarını 
hatırlar. Bu durumda da ©, bunların övgüye layık amellerinden 
ne kadar fazla olduğunu fark edecektir? i 

e Şayer kendini beğenmiş kimse, bilgisiyle övünecek olursa; 
bilginin ilâhi bir hediye olduğu kendisine hatırlatılmalıdır. Allah 


i İon Ilazm, Kirdbü-ahlâk »es-siyer, s. 55 vd. 
ibn Hazm, Kir#bir-ablâk ves-siyer, s. 63 vd. 
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dileseydi tamamen kaybetmesine meden olacak bir felaketle o 
bilgiyi alıkoyabilirdi.! Bu gerçeği ispatlamak için, bazı gayretli 
araştırmacıların, bu sahada fazla bir gelişme kaydetmeksizin 
kendilerini azimle çalışmaya adadıklarını düşünmek yeterlidir. 
Üstelik bilmediği kısmın, öğrendiği parçadan ne kadar da bü- 
yük olduğunu düşünmelidir; bu, büyüklenmekten ziyade, mü- 
tevazı olması için ona yeterlidir. O bilip de yapması gerekenleri 
uygulamada başarısız olduğunda, bilgisinin kınanması için bir 
sebep olduğunu düşünecek olursa, cahillerin eleştiriyi daha az 
hak ettiğini fark eder. Bu durumda da cahil olmak, onun için 
daha da güvenli olurdu.” 

Sosyal konum, iyi görünüş, şahsi şecaat veya asil bir doğum 
gibi kendini beğenmişliğin geleneksel temellerinin hiç birisi 
meşru değildir. Bu nimetlerden her biri, kendisiyle övünmek 
için bir sebebin olmadığı ilâhi hediyedir. İnsan hayatının daima 
yoksullukla, hastalıkla, felaketlerle ve yaşlılıkla tehdit edildiğini 
gördüğünden, bunların kauşıksız ve mükemmel bir şekilde haz 


- vereceğini düşünmesi için de bir sebep yoktur.? 


4. Temel Erdemler 

Diğer Müslüman ahlâkçılar gibi İbn Hazm da, nihâi olarak 
Eflârun'dan alınan temel erdemlerin dörtlü taksimini kabul 
eder. Bununla beraber, onun dördü tablosu, diğer bütün er- 
demlerin üzerine şekillendiği adalet, akıl Yehm), şecaat ve cö- 


« merdikten oluşur. Ayrıca, temel erdemler listesine, adalet ve 


© cömertliğin türü saydığı iffeti de ekler.* Bu erdemlerin analizin- 
de, felsefi ahlâka, özellikle de Eflâtum'unkine, tahmin edilebile- 
© ceğinden daha az bağlıdır: Gerçekten de belirli Islam ahlâk un- 


İ İbn Hazm, Kisâbi”leblâk vet-siyer, s. 65. Bu savını desteklemek 
için, yazar hem muzdarip olduğu amnezi/bellek yitimi hastalığının 
hem de ilmiyle meşhur “Abdülmelik b. Tarifin muzdarip olduğu 

l daha uzun süreli bir hafiza kaybı hastalığını zikreder. 

? İbn Hazm, Kirâbülaklâk vets-siyer, s. 66. 

“* İbn Hazm, Kötâbil-ablâk ve's-siyer, s. 68. 
* İbn Hazm, Kir&bil-ablâk ve”s-siyer, 8. 57. 
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liğin bir formudur; bununla beraber hayırseverlik bu ikisinden 
de daha geneldir.! 

Yazar, aklı resmen tanımlamaz. Fakat kitabın hatırı sayılır 
bir kısmı bilginin meziyetlerine; akil? insanın, doğruluğa ve 
onda ilerlemeye yardım.eden. bilgiyi aramasının zorunlu bir 
görev olduğuna ayrılmışur. Böylesi bir kişi için şöyle söyler, “O 


kaba kimsenin, hayvanın veya cansız nesnenin kendisinden ele 
— geçireceği bir mülkiyetten lezzet almayacak, fakar Allah'ın kaba 
insanlardan, hayvanlardan ve cansız nesnelerden kendisini farklı 
kıldığı üstünlüğü olan erdemle haz alacaktır. Bu, onun melek- 
o lerle ortak olduğu temyiz erdemidir.”? 

Yazara göre temel erdem şecaat, cömertlik, adalet ve akıldan 
oluşan dürüsülüktür (©e24/e). Bu erdeme sahip olan, zıtlarının 
boşluğunu anlar; dürüst olacak kadar şecaatli, kaçırdığına kayıt- 
sız kalacak kadar cömert ve de şarılarından memnun olacak 
kadar adil olur. Bu erdemin zıddı olan aç gözlülük (tw) ise, 
mr özellikler olan korkaklık, cimrilik, adaletsizlik ve cehaletten 


oluşmuştur.? 


surları, bunları ve bunlarla ilgili erdemleri değerlendirmesinde 
etkili olur. Nitekim, cömertliği, “gereğinden fazla eşyalarımızı 
iyilik için, özellikle de muhtaç komşumuza, fakir akrabamuıza, 
malını yitirmiş kişiye veya acil yardıma muhtaç kişiye yardımda 
harcamak” şeklinde ranımlamıştır. Bütün bu durumlarda verile. 
cekleri saklamak cimriliğin bir formu iken, diğer durumlarda 
vermek ise azarlanmayı hak eden savurganlığın bir formudur. 
Bunun ötesinde ise âlicenaplık vardır; bu da kendi hisseni sen- 
den daha muhtaç birine vermendir. 


Şecaat, saldırı ister büyük isterse küçük olsun, kişinin dinini, 
ailesini, kötülüğe uğramış komşusunu; para, onur ve diğer tür 
haklarda adalet talep eden mazlumu savunmada, kendini feda 
etme pahasına da olsa, kişinin öne atılması” şeklinde tanımlan- 
mıştır.? Bu yükümlülükleri yerine getirme hususunda kusurlu 
davranmak korkaklık iken, kişinin enerjisini bu dünyanın boş 
Şeylerini araştırmada harcaması ise tamamen ihtyaısızlık ve 
aptalıktır. Daha kötüsü ise kendisini veya diğerlerini etkileyen 
işlerde doğruya karşı çıkmak için çalışan, bazen şu, bazen de 
bununla beraber gelişi güzel çabalayan insanın durumudur. Zira 
bu insan, ne amaçla savaştığını bilmediğinden, böyle olur olmaz 
arkadaşlarla anlamsızca mahvolur 3 


ifletin Özü ise, gözü ve duyuları helal olmayan hazlardan alı- 
koymaktır; bu erdemin aşırısı şehvet düşkünlüğü; tefriti ise 
iktidarsızlıkur. Gördüğümüz üzere, İbn Hazm'a göre bu er- 
dem, adaletin bir türü olup şöyle tanımlanmıştır: Hakkın oldu- 
gunda, “onu alman ve Özgürce kendi rızanla, hak ettiğini ver- 
men.” Adaletsizlik ise, alman gerekeni alman fakat vermen ge 
rekeni vermemendir. Kerem ise mücadeleye tamamen hazır 
olmana rağmen, hak ettiğinden vazgeçip, hakkını özgürce baş- 
kalarına vermendir. ikincisi, cömertliğe benzer olan hayırsever-”. 


İbn Hazm, Kitâbü” -ahlâk ve's-siyer, s. 30. 
İbn Hazm, Kitâbi#l-ahldk ves-siyer, 5. 18. 
ibn Hazm, Kir8bi?-ablâk ve”-siyer, . 49. 


> İbn Tlazım, Kirâbi-eblâk ves-siyer, s. 30. 
z ibn Hazm, Ki*4b071-ablök ves-siyer, 5. 30. z 
* İbn Hazm, Kös8b1ablğk ve-siyer, s. 21 e 
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gisini arzulayarak sevgili için can atmak ve ona yabancılaştıran- 
ardan nefret etmek”! şeklinde tanımlanan sevgidir (whabber). 
Bu erdemin bütün formları bir taneye indirgenebilir; onların 
© her birine özgü nesneleri içerilen ilgilere veya derecesine göre 
© farklılaşır. Nitekim eş, yönetici, arkadaş, akraba veya çocuk 
sevgisi arzulanan nesnenin tabiatına göre farklıdaşmakla beraber 
seven aynı derecede kıskançtır. Bu tür sevgilerin en düşük dere- 
cesi, hoş olmayı arzulamak ve sevgiliye yaklaşmaktır. Bunu da 
“onunla sohbete başlamak takib eder, sonunda da bedenen o©- 


“nunla birleşmek gelir.? 


endini sakınmak 


Ç 


(nezâhe) 


Dostluk ise arkadaşının sevindiğiyle sevinmek, üzüldüğü ile 
üzülmektir. Karşılıklılık bu ilişkinin şaru değildir, zira bir kişi 
duygularına ve iyi niyetlerine karşılık bulamamasına rağmen 
dost ve sevgili olabilir. Dostluğun en yüksek formu, gizli hiçbir 
motif olmaksızın, kendini ve özünü dostunla paylaşma gönüllü- 
üğüdür. Bu tarz dosüuk, oldukça nadirdir. İbn Hazm, 
Valencia'da bunun çağdaş iki saygın örneğini gördüğünü; “aksi 
takdirde böylesi dostluğun imkânına dair inancım yok olacaktı” 
der. Bununla beraber, bazılarının etrafını çok çeşitli arkadaş 
veya meslektaşlarıyla çevirme eğilimini tenkir eder. Hiçbir şey 
zahiri olarak erdeme bu reziletten daha fazla benzemez; onun 
müptelaları asıl dostlukların büyük bir sabır, samimiyet, cö- 
mertlik, yoldaşlık, iffer ve karşılıklı yardımlaşma gerektirdiğini 
anlamazlar. Çalışma arkadaşlarının geniş maiyeti arasında dost 
arayarak hata yapmamalıdır. Çünkü, bu mesai arkadaşlarının 
çoğu eşkıyalardan ve parazitlerden daha iyi değildir. Buna ilave- 
ten gerçek dostluk, Allah'a hizmette bazı erdemli faaliyetleri 
takibi ve sadece sevgiden dolayı karşılıklı yardımlaşmayı içerir 3 


© Kendini korumak. 
(siyâne) 


âzere) 


ardımiseyerlik 
(mu: 


E 


© Höşgörü, 
(müyâsere) 


ditdâl) 


İbn Hazm, Kitdbü”-ahlâk ve”s-siyer, 5. 47. 
ibn Hazm, Kiz&bil-ablâk ve”-siyer, 5. 47 vd 
İbn Hazm, Ki:4bi-ahlâk ve”s-siyer, s. 39 vd. 
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IV- RÂGIB ek-İSFAHÂNİ (61 yaklaşık 1108): YÜCE 
DİNİ VASIFLAR (MEKÂRİMİŞ- ŞERİA) 


1. Dini Asalet, İbadet, ve Medeniyet (İmareti H-Ard) 


Ahlâk düşüncesindeki dini parçaların tecrit edilmesi, bazı ya- 
zarları bu düşüncedeki ahlâki, dini ve medeni unsurların ayrım 
temelleri üzerinde araştırma yapmaya sevk eti. Bu eğilimin 
kayda değer bir örneği Ebu'-Kasım el-Hüseyn el-Ragıp el- 
isfehânÜdir (öl. 1108). İsfehâmti, Kur'an tefsirine ilaveten, dini 
“ahlâkın birbirini tamamlayıcı iki versiyonu gözüken, 22-Zerf'a 
İâ mekârimişerin (Yüce Dini Vasıfların Yolları) ve Taptli”n- 
neş'eteyn ve tahsiliis-sa Adetem (İki Doğumun Açıklanması ve İki 
Mutluluğun Kazanılması) » 

İsfehâni'ye göre, dini asaletin temeli eğitimle ve nefse haki- 
miyer, sabır ve adalet erdemlerinin icrasıyla elde edilen nefsin 
aflığıdır. Onun tamamlanması ise öğretim yoluyla hikmet, 
üdal aracılığıyla cömertlik, sabır vasıtasıyla şecaat erdemlerinin 
€ adaletle “doğru amellerin? kazanılmasıdır.? Bu hale ulaşan her 
kimse, Kur'an'da (49:13) en yüksek dindarlık olarak tanımlanan 
<refin en yüksek derecesine ulaşmış olacaktır. Yine bu kişi, 
« Allahın yeryüzündeki halifesi olma makamına nail olacak ve 
kutsi şahsiyetler, şehitler ve evliyalar mertebesine ulaşacaktır. 

Bu dini şeref, dini itaatten farklıdır. Dini iraatin şartları tö- 
ensel kaidelerle açıkça tanımlanmasına rağmen dini şerefin 
Şartları tanımlanmamıştır. Bununla beraber, dini itaat gerçek- 

eşmediği müddetçe “dini şeref tamamlanamaz. Dini şerefin 
kurallarının din? itaatle ilişkisi, farzın nafileyle veya adaletin 
rdemle olan ilişkisi gibidir. İkincisini yapmakla, mükellef onun 
Temel ön şaru olan birincisini yapmaktan kaçamaz. Dini şeref ve 
Kaatin her ikisi de sosyal eylemlerden ve yeryüzünü imar çalış- 


Bkz., Hacı Halife, Keyfie's-2uniin, İstanbul, 1941,s. 36, 377, 447 
© Oveel-Beyhaki, Tarib-u Hwkemfil-islâm, Şam, 1946, s. 112 vd. 
? Bkz., ez-Zerin ilâ mekarimi's-şeri'a., Kahire, 1299, h., s. 19 vd. 
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malarından farklıdır. İkisi bireysel eylem ve vazifelere dayanır- 
ken, medeniyerle ilgili olanlar ise kamusal hayatı yönetme ve 
topluluğun geçimini ve refahını hedeflemesi bakımından bu 
grubun ortaklaşa eylemlerine dayanır. Gerçekten de böylesi bir 
yönetim ve geçimi sağlamak ferd için ancak grup birliği içinde 
mümkün olur. İsfehâni bu zorunlu sosyal kaziyeyi desteklemek 
Kur'an ve Sünnetin her ikisinden de alıntılarda bulunmak- 
tadır. 


Tüsi ve Devvâni gibi biraz önce tartıştığımız diğer ahlâk ya- 
zarlarına benzer şekilde, İsfehâni de ahlâki ve dini kemalin üç 
Türünü, Kur'an âyetlerinde (7:67, 72; 2:28) açıkça belirtilen ve 
ınsanın yaraulışının asıl sebebi ve en yüksek hedefi olan halifeli- 
gin altına yerleştirir. Halifelik, Efârnıncu tarzda “insanın gücü 
ölçüsünde Yüce Allah'ın benzeri olmak” şeklinde tanımlanmış- 
ur. Fakat bu tanım, bu katı anlamıyla İslam dünya görüşüne 
uygun değildir. Allah'ın insanı yaratışırdaki amacı, Kur'an'da 
açıklandığı (51:56) üzere kendisine ibadet eymesi olup, ibadet 
de sonuçta Ona teslimiyere ve O'nun emir ve yasaklarına razı 


olmaya bağlıdır. Gerçekten de kişinin, Şeriata uyduğu. ölçüde 


ibadet ederek ve iradi fiillerini Allah'a yaklaşma niyetiyle yapa- 
e di Sik Di e di Ş 

rak insanlığını gerçekleştirmesi istenmiştir. Aksi takdirde, onun 
ie Ya şehver gücünün zorlamasıyla olur ya da tamamen riya 
olur. 


2. Nefsin Ahlâken Arındırılması 


i istehân”ye göre, dini ve ahlâki eylem arasındaki ilişki, dini 
ibadetin ahlâki dürüsdüğün ön koşulu olacak kadar organiktir. 
isfehâni şöyle der: Allah ibadet yükümlülüğünü kendi çıkarına 
uygun bir sebepten dolayı farz kılmadı. Zira, O kendi başına 
yeterlidir; aksine bu yükümlülüğü ne&in kirlerini ve hastalıkla 


rını temizlemek için insanlara vâcip kıldı. Böylece onlar âhirette 


es-Zert'n, s. 18 ve 21. Tapilü'm-neş'eteyn ve-Tahbsilii”-sa'adeteyi, 
Sayda, N.D., 29 vd; Plato, TWenatezus, 176B ve Kindi, Resdil, Ka 
hire, 1950, c.1,s. 172, vd. 

Taftlin-meş'eteyn, s. 55 ve 59, 
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© diğer ablâkçılar gibi Eilâtundu nefs üçlemesini kabul etmesine 


ve erdem teorisini bunun üzerine kurmasına rağmen, onun 


« psikolojisi Eflâruncu ve Aristocu unsurları birleştiren bir tarzda 


temelde İbn Sinâ'cıdır. Ona göre, bu üç gücün düzenlenmesiyle 
veya ıslah edilmesiyle birlikte nefsin arınması hemen başarılabi- 
lir.l Nazari meselelerde doğru ile yanlışı, ameli meselelerde ise 
iyi ile kötüyü birbirinden ayırabilecek olan nâtık güç, eğitimle 
düzene sokilabilir. Şehvet gücü ise cömertlik ve merhamet 
pratikleriyle kontrol altına alınabilir. Diğer taraftan gazap gücü 
de (hamiyye), nefsin kendisini kontrol ettiği ve şecaati elde ettiği 
noktaya ileten ıslah ile düzene sokulabilir. Bu her üç güç uygun 


“olarak çalıştığında, adalet ve ihsan ortaya çıkar. Yazar bu görü- 


şünü desteklemek için çeşitli hadislerden ve âyetlerden nakiller- 
de bulunur. Mesela 49:15. âyetin bu üç ana güce işaret ctriği 
belirtilir.? 

Nefsin bu üç gücünden en inatçı olanı şehvet gücüdür. İnsan 
onu ezerek hayvan seviyesinin üstüne çıkıp “ilâhi hallere” ulaşa- 
bilir. İsfehâni, pek çok âyet ve hadise dayanarak, birçok güçlüğü 
içermesine rağmen, karakterin değiştirilebilmesinin mümkün 


olduğunu düşünerek karakteri (bw4) rabiada (baleka) özdeşleş- 
trip bu imkânı tamamen reddedenlerin görüşlerini eleştirir? Bu 


süreçte, insanların mizacını kötülüklere yükselten reziletleri 


© uygulamanın önemli rol oynaması gibi, insanların mizaçlarını 


salih amellere yücelten erdemlerin tatbiki de önemli bir rol oy- 
nar. 


| exZeria,s.12 vd. 
? esZeri'a,s. 27. 
3 ez-Zeri'n,s. 29 vd. 
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İsfehant beş sınıf erdem arasındaki organik ilişkide ve bu sı- 
nıfların birbirlerini tamamlayan ve güçlendiren alt bölümleri 
arasındaki bağlantıda ısrar eder. Bununla beraber, “İlâhi erdem” 
: veya “hidayer? onun ahlâki sisteminde belirleyici bir rol oynar. 
Gerçekten de o “Her şeyin başı ve sonu olan Yüce Alllahın 
hidayeti ve merhameti olmaksızın, hiç kimsenin hiçbir erdemi 
başaramayacağını” üzerine basarak belirtir.) Bu hidayet diğer 
ilâhi erdemleri, doğru isükamet ve reyit ile eşleştiğinde, kişi 
keskin bir anlayış ve “uyanık bir kalp” lütfuna ermiş olur. Bu 
—— kişi yardımcı iyilikler, yardım eden bir öğretmen veya arkadaş, 
zenginlik, akrabalarının ve sosyal starüsünün desteğini elde 
edebilir. Bu harici iyilikler kişinin zayıflık veya maddi ihtiyaçlar 
sebebiyle aşağı kalabalıklar seviyesine inmemesini temin eder.? 


, isfehanÜnin erdemleri tasnifi, bazı dini unsurlarla düzenlen- 
miş olmasına rağmen, meşhur £else& çizgiyi takip eder. Erdem- 
ler nazari veya amelidir; bu iki bölümden her birinin iki ak 
bölümü vardır: İnsani ve ilâhi. İlk grup . sadece insani 
insiyatiflere ve tatbikatlara dayanır, ikincisi ise ilâhi hiruflardır. 
Bunlar ilâhi olarak desteklenmiş peygamberler örneğinde açık- 
ai gibi, doğumdan itibaren şahsın ahlâki üstünlüğünü be- 
irler. 

Bununla beraber yazar, erdemlerin detaylı bir analizinde 
farklı bir tasnif ilkesini kullanır. Erdemleri veya iyilikleri beş 
“ilâhi hediyeye indirger: Uhrevi, fiziki, bedeni, harici ve ilâhi 
(Gevfikyye). Ührevi olanlar dört unsurdan oluşur: Ebedi hayat; 
sonsuz bilgi, en yüksek güç ve sınırsız zenginlik. Bununla bera- 
ber uhrevi mutluluk ikinci grupraki fiziki erdemler olmaksızın 
elde edilemez. Bunlar sonuçta dört unsurdan oluşmaktadır. 
Bilgi, aklın mükemmelliği; takva, ietin mükemmelliği; şecaat, 
ahlâki mücadelenin mükemmelliği; insaf, adaletin mükemmelli- 
gi, Bu erdemler bedeni erdemler olan, sağlık, kuvvet, iyi görü- 
müş ve uzun bir hayatla ve yine harici erdemler olan zenginlik, 
sosyal statü, akrabalar ve şerefli bir doğumla gerçekleşmektedir. 
Sonuçta bütün bu erdemler, başarılabilmeleri için bir ön şart 
olarak ilâhi yardımın dört erdemine ihtiyaç duymaktadır: Hida- 
yet, rüşd, yöneltme (#esd/d) ve destek (ceyid) 2 


3. Aklın Üstünlüğü 

Diğer İslam ahlâkçılarında olduğu gibi İsfehânnin ahlâk te- 
« orisinin ana ilkesi, insanın bilgi ve erdem kazanmasını sağlayan 
yeti olan ve kendisini diğer varlıklardan farklılaştırıp, yeryüzün- 
de Allah'ın halifesi konumunda kılan temel ilke olarak aklın 
öncelikli. saygınlığıdır. Akıl, Allah tarafından ilk yaratılan ve 
şerefli kılınan cevher olduğu şeklindeki meşhur bir hadise daya- 
nlarak tanımlanmıştır? Onun iki alt bölümü tabii ve 
müktesebdir. İlki, ikincisi tarafından Gil hale getirilen ve mür- 
kemmelleştirilen doğuştan gelen bir yetidir. Akıl dünyevi ve 
uhrevi bilgi ile tamamen aktif hale geldiğinde ilim, basirer ve 
hikmet ortaya çıkar. Bu akıl, en kayda değerleri zeka, keskin 
“kavrayış, iyi bir anlayış, iyi tahayyül, içgörü, belagat, temyiz, 
» uzak görüşlülük ve ilham olan uzun bir akli erdemlerin alt seri- 
sini de sunar. Onun ana meyveleri Allah'ı bilmek ve O'na itaat- 
“tir. İsfehânt'ye göre bu bilgi iki çeşittir: (a) İnsanın yaratılmış ve 
bundan dolayı da Yaratıcısı olması gerektiğini idrak etmesinden 
«Oluşan genel veya doğuştan gelen bilgi, (b) Allah'ın birliğini ve 


, İsfehani'nin ahlâk teorisinin merkezi noktasını oluşturan fi- 
ziki grup veya nefsin erdemleri, bildik felse& çizgileri takiben 
daha detaylı alı bölümlere izin verir. Gerek nazari gerekse ameli 
olsun, akıl altında sağlıklı düşünmenin alt erdemleri sıralanmış- 
tr Güçlü hafiza, fitri zeka, sağlıklı bir görüş, iyi bir kavrayış ve 
iyi hatırlama gücü. Şecaat aluında ise mertlik ve yüce gönüllülü- 
gü ortaya çıkartan merhamet ve sabır sıralanmıştır. İffer alunda 
ise kanaat ve güvenilir olmak sıralanmıştır; adaletin alunda ise; 
insaf, hilm ve affedicilik yer alır.? 


es-Zerla,s. 44. 

ez-Zeri'n; s. 45 vd. 

ezx-Zerl'a,s. 53. 

es-Zeri'a, s. 60 vd. Kış., Nikomakos'n Etik, VE, 3-11. 


es-Zeri'a, s. 33, 
ez-Zeri'a, s. 35 vd 
ez-Zerfa, s. 42 vd. 
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sıfatlarını ve de O'nun yaratması sebebiyle yaratılmış hayvanla- 
rın çokluğunu idrakten kaynaklanan kazanılmış bilgi. Kazanıl- 
mış bilginin neticede üç alt bölümünün veya parçasının oldu- 
gunu söyler: (a) Yalnızca peygamberlere ve Allah'ın veli kulları- 
na açık olan ve tartışılmaz karakterde olanlar, (b) İhrimalli ola- 
rak bilinen ve gerçek müminlere açık olanlar. Onlar şüpheye 
düşmelerine rağmen uzun süren teemmülleri sonucunda itmi- 
mana ulaşırlar, ve (c) Taklit ve hayal ile bilinenler ki, bunlar asla 
şüpheden beri olamazlar.” 

İsfehâni, bu çeşirli bilgi türlerini kazanmada akıl ile vahiy a- 
yasındaki karşılıklı ilişkiyi kesin organik terimlerle tasvir eder. 
Ona göre bu ikisi, birbirlerini tamamlayıcıdır: “Vahiy olmaksı- 
zan, akıl doğru şekilde yönlendirilemez; akıl olmaksızın da vahiy 
açık ve anlaşılır olamaz.” Akıl temel, vahiy binadır; hiçbir bina 
sağlam bir temel olmaksızın yükselemez. Bu tamamlayıcı ikili- 
Bin nedeni, aklın tek başına hakikati arama ve söylemenin ve de 
adaleti, iyiliği ve iffeti icra etmenin iyi olması gibi sâdece ger- 
çekliğin evrensel/külli bilgisini elde edebilmesidir. Domuz ye- 
mekten veya içki içmekten sakınmak gibi, bu bilginin özel du- 
rumlara uygun ayrıntılı uygulamaları vahiyle bilinebilir. “Yazar, 
bunu “sahih inançları ve salih amelleri düzenleyen ve insanın bu 
dünyadaki ve öte dünyadaki mutluluğunu gösteren ilke” şeklin- 
de tTanımlamıştır.? Bundan şu sonuç çıkar; Allah'ın mesajını 
insanlara taşıyan peygamberlerin görevlendirilmeleri, aklın kıs- 
mi bilgisini tamamlamak veya düzeltmek için kaçınılmazdır: 
Bununla beraber yazar şunu da kabul eder: “Ölü bir kişinin, 
Allah ona hayat vermediği müddetçe işitmesi, görmesi nasıl 


imkânsızsa; aynı şekilde aklın konularını idrak etmeyen kimse-. 


nin de vahyin hakikatlerini anlaması imkânsızdır.” 


© exZeri'n,s. 66 vd. 
> Tafilimmneşeteya,s. 51. Kış., e-Zerf'a, s. 68 vd. 
3 esleria,s. 71. 
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3. Adalet ve Sevgi 


Felsefi ahlâk yazılarında adet olduğu üzere, nihât anlamda 
Aristo'nun Nikomakhosa Etik'inden kaynaklanarak, İsfehâni 
adaler ve sevgi tartışmasını bazı detaylarına kadar devam ettirir, 
İlk önce, adaletin eşitliği varsaydığını ve ilişki kategorisine ait 


olduğunu gözlemler. Potansiyel olarak düşünüldüğünde, insa- 


nın kendisinde eşitliği başarmaya çalıştığı ahlâki bir vasfı göste- 
rir; fiili olarak tasavvur edildiğinde ise, “insafa dayanan eşitliği 
gösterir.” Bununla beraber Allah için kullanıldığında, O'nun 


Hillerinin sonsuz intizamına işaret eder, 


Olumlu bir vasıf olarak adalet, insanın kendisinde veya arka- 
daşlarıyla ilişkisinde uygulaması bakımından, bazen bütün er- 
demlerin nihât toplamı ve bazen de onların en yükseği anlamına 
gelir. İlk (Eilâruncu) anlam Kuran'da mizân, denge terimiyle 


— açıklanmış ve hadislerde göğün ve yerin temel ilkesi şeklinde 


tasvir edilmiştir. Bu sebepten dolayı nefs bu evrendeki düzensiz 


ç veya karışık görünüşlerin hepsini çirkin bulur, 


Yazar mutlak ve göreli şeklinde diğer bir adalet bölümlemesi 
Önerir. Sana iyilik yapana iyilik yapmak vazifesi ve kim seni 
yanlıştan sakındırırsa sakındırsın yanlıştan sakınmak gibi, akıl 
birinci tür adaleti evrensel ve zorunlu bulur. İkincisi ise vahiyle 


© bilinmektedir ve bürün zamanlarda ve mekanlarda geçerli de- 


ğildir. Mesela körülüğe kötülükle karşılık vermek, suçlara karşı- 
lık ceza vermek ve hainlerin mallarına el koymak bunun gibidir. 
Mutezile ve Eş'ariyye'nin görüşlerinin çatıştığı açık referanslar- 
da İsfehânt, bazı kelâmcıların adaletin ve adaletsizliğin yalnızca 
vahiyle bilinebileceğini iddia ettiklerini, öte yandan diğerlerinin 
e vahiyden önce akılla da bilinebileceğini ileri sürdüklerini 
gözlemler. Onun kendi görüşü ise, gördüğümüz üzere, akıl ve 


vahyin ahlâki hakikatin bilgisinde birleşerek bir bütün olduğu 


şeklinde görülmektedir. 


2eZerln, 136. Kış., Nikomakes'n Etik, V, 1131a-12vd ve V, 
1129a-6 
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İsfehân?ye göre asıl adalet, bir yandan bencilce övünç arayı- 
şından diğer yandan ise korkudan kaynaklanan iki yüzlülük 
olmadan doğruyu içtem gelerek yapmaktır. Adalet şunlara yöne- 
liktir: (a) Emirlerini bilmek Suretiyle Allah'a, (b) Diğer güçleri- 
Di aklın altına almakla kişinin kendisine, (c) Vasiyetilerini yerine 
gerirerek ve onlar için dua ederek atalarına, (d) Layık oldukları- 
ni onlara sunarak; ticarette, mübadelede ve şerefte eşit olarak 
muamele ederek arkadaşlarına veya (e) Hatta sultanlara ve ha- 
İeflerine bile yönelterek iyi öğür ve tavsiyeleri geliştirmekle ge- 
nel anlamda insanlığa. Adaletin temel ölçütleri üç tanedir: İlahi 
olarak vahyedilmiş Kitap, yönetici ve para.! 

Eğer adalet insan ilişkilerinde düzenin ve uyumun ilk temel 
ilkesi olarak kabul edilirse; adaletten daha üstün olan sevgi ikin- 
ci ilkedir. Zira, Aristo'nun da Nikomakhos'n Etik, VWEHI, 1155a- 
25'te tarışuğı gibi, sevgi veya dostluk bağları adalet ihüyacını 
karşılar. Fakar İsfehâni bu bağlamda Aristo'dan bahsetmemesi- 


ne rağmen, çok defa yaptığı gibi, ahlâki özdeyişlerle, hadis ve | 


âyetlerle bu tezi desteklemeye devam eder. İnsanları bir arada 
tutmada sevgi bağlarının öneminden dolayı, Yüce Allah dini 
cemaatlerin sık sık bir araya gelmelerine imkan veren çeşirli 
temel prensipler koymuştur. Müminlere camide günde beş deh 
namaz kılmalarını, haftada bir, şehirde Cuma namazlarını kıl- 
mayı, yılda iki defa şehir dışında açık bir yerde (bayram namaz- 
larını) kılmayı ve son olarak da ömürde bir defa Müslüman 
milletlerin geri kalanıyla Mekke'de haccı ifa etmeyi emretmiş- 
tr.” 


Yazar, sevgi veya dostluk erdemini desteklemek için, hem 
maddi, hem de ahlâki anlamda sosyal ilişkilerin faydalarını ve 
yalnız yaşamanın zararlarını açıklar. Ona göre insanların işbirli- 
ği hem zorunlu, hem de istenen bir şeydir. Yalnızlık üç hal dı 
şında kımanmıştır: tebaasının işlerinin yönetimine kendisini 


|) esZeria,s. 137 Kış., İbn Miskeveyhi, Tebz4b, s. 116 vd. 119 vd. 
(Zurayk, s. 103 vd. ve s. 106 vd.) 

? eZeria s5. 142 vd. Krş., İbn Miskeveyh, Tehzib, s. 141 (Zurayk, 
8.127 vd). 
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kaptırmış yönetici, hikmet arayan filozof ve Rabbiyle özel bir 
iletişime giren münzevi Gnütemessik) kimse. İsfehânPye göre, 
bütün bu hallerden soyutlandığımızda, yalnız insan, insanlığın 
en olumsuzunu istemektedir. Bununla beraber o, iki tür işbirli- 
Si, yani dini ve akli ahlâk arasında çok ince bir ayrım çizer. Bi- 
rincisiyle. ilgili olarak, müminin vazifesi, dini ibadetlerin yerine 
getirilmesinde kendisini halkla aynileştirmesidir; ikincisiyle ilgili 
olarak ise, kendisini tamamen onlardan soyutlamalı ve bilginin 
ve erdemin Özel ihtiyaçlarına odaklaşmalıdır. Her iki tür işbirli- 
$i Kur'an ve Sünnetten yapılan nakillerle desteklenmiştir. 
İnsani işbirliği ilkelerinin iktisadi-siyasi yönleri bu ahlâk ça- 
lışmasında bizi fazla ilgilendirmemekiedir. Bununla beraber, 
kendisinden önemli ahlâki çıkarımlarda bulunduğumuz iktisadi 


o bir temel kavram vardır ki o da fakirliktir. Yoksulluk korkusu, 


üretim ve sıkı çalışma için en güçlü dürtüdür. O olmaksızın 
dünya harabeye dönebilir. İsfehâni sahte sufilerin ve zahitlerin 
fakirliğe düşkünlüğünü, tembellik ve bencillik için sık kullanılan 
bir bahane olarak kınar. Kur'an ve hadisler çok çalışmayı ve 
dindarlık ile ahlâki davranış alanlarında karşılıklı yardımlaşmayı 
Tavsiye etmektedir. Sahte sufi, hayatın iyi şeylerini kendine a- 
yırmakta ve karşılığında onlara hiçbir şey önermemekle diğerle- 
Tini bunlardan yoksun bırakmaktadır. Bundan dolayı asalak 
olmakta ve sıkı çalışmaktan kaçınan diğerleri gibi, genelde ken- 
disini insanlıktan sıyırıp hayvanlar, hatta ölüler seviyesine in- 
mekiedir.? 


5 Üzüntü ve Korkuyu Uzaklaştırma 

Zeri'a'nın önemli bir kısmı nefsin üç yetisiyle ilgili tevazu, 
yüce gönüllülük, sahih iman, alçak gönüllülük, rıza, takva, sabır 
ve şecaat gibi erdemlerin analizi ile doludur. Bu analizlerde 
zekice yapılmış psikolojik ve pratik gözlemler de bolca bulun- 
maktadır. 


İ 22Zeria s. 145. 
? 2xZerms.149vd. 
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Şecaat erdemine dair tartışma, yazarı korku. duygusunu tar- 
tışmaya görürür. Kindinin zamanından itibaren #lozof ahlâkçı- 
lar bunu, aklın kullanılmasıyla insanın kendisinden kurtulacağı 
temel körülük olarak kabul eumnişlerdir. Bununla beraber 
isfehâni, anlamlı bir şekilde Kuramın bir çok âyetinde dindarlı- 
ğın ve Allah'a teslimiyetin özü olarak tavsiye ettiği uhrevi Allah 
korkusuyla, insan varlığının süreklice başının belada olduğu 
dünyevi deri ve düşman korkusu arasındaki keskin ayrımı vur- 
gulamakta çok dikkatlidir. Uhrevi korku türünün Hasan-ı Basr? 
(Öİ. 728) zamanından itibaren Suflikte doruğa yükselen dini 
zühdün ana dayanağı olduğu kaydedilmelidir." 


dünyadaki güven- 
sizliğinde ve onun felaketlere karşı savunmasızlığında kökleş- 
miştir. Bazı filozoflara (Kindi ve takipçilerini kasretmektedir) 
göre bu korkudan dolayı oluşan üzüntü ya sevdiğimiz bir şeyi 
kaybetmekten ya da arzuladığımıza kavuşamamaktan dolayıdır. 
Halbuki, bu oluş ve bozuluş dünyasında süreklilik imkânsızdır; 
üzüntüden uzak mükemmel bir hayat yaşamayı arzulayan kişi 
aptaldır. Zira o, sahip olamayacağı şeyi arzulamakta ve akılsızca 
sürekli ona yapışmaktadır. Kişinin kaybetmesinden dolayı üzü- 
leceği şeyleri kazanmaktan sakınması ve her şeyden önce geçici 
olarak sahibi olduğu bu şeyleri memnuniyetle geri vermesi daha 
iyidir.? 

Gelecekteki muhtemel ilgili kederlere gelince, bunların üç 
Tür olduğu hatırlanmalıdır: İmkânsız, zorunlu ve mümkün. 
imkânsız asla olmayacağı ve zorunlu da asla değişririlemeyeceği 
için, birinci ve ikinci hakkındaki keder akıllı bir adam için uy- 
gun değildir. Mümkünle ilgili olan ise iki türlüdür: Savuştunu- 
labilecek olanlar ve savuşturulamayacak olanlar. Erken yaşta 
ölmek gibi ikinci tür hakkında kederlenmek makul olmayıp, 
yalnızca üzüntüyü arttırır. İlki hakkındaki kederi ise kişi tecrübe 


' Bkz., M. Fahri, 4 History of Islamic Philosophy, s. 235 vd. ve L. 
Mossignon, Essai sr Jes origines, s. 168 vd. 
Bkz., ez-Zerfa, s. 126 vd. Kış., Kindi, e/- Ele H-defilahzön, s. 31 
vd. i 
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ermemiştir, onunla karşılaşmadan önce onu engellemeye çalış- 
malıdir. Şayet kişi gerçekleşmesine engel olamazsa, onu boyun 
eğerek kabullenmelidir. Kuran'da “Ne yerde, ne de kendi nefis- 
İerinizde meydana gelen hiçbir musibet yoktur ki biz onu ya- 
ramadan Önce bir kitapta bulunmasın. Doğrusu bu Allah'a 
kolaydır.” Âyetinde açıklandığı gibi, Yüce Allah'ın takdir etti- 


,Sinden kaçınılamaz.” 


Üzüntünün temel sebeplerinden birisi ölüm beklentisidir. 
Burada üzüntünün bazı sebeplerini birbirlerinden ayırt etmeli- 
yiz. Kişi şunlardan dolayı kederlenebilir; (a) Bedensel hazlarını 
kaybettiğinden dolayı, (b) Arkasında bıraktığı maddi varlıktan 
dolayı, (<) Bizim ait bulunduğumuz gerçek tabiatı unutmamız- 
dan dolayı veya (d) Bu hayatra işlediğimiz günahların cezasını 
çekme ihtimali korkusundan dolayı. Şimdi (aY'nın panzehiri, 
hazzın gerçek tabiatını anlamakur ki o da arzu hastalığını iyileş- 
Trmektir. (b) ile (cYnin panzehiri ise dünyevi mülklerin boşlu- 
Şunu anlamak ve gelecek hayatta bizler için saklanmış asıl mülk- 
İer için çabalamaktır; (d)'nin panzehiri ise acil pişmanlık ve 


tövbedir.? 


İsfehân?nin öğüdünün daha radikal kısmı şudur: Kişi yar- 
nızca ölüm korkusundan kaçmamalı, aslında “ölümü sevme ve 
ölümü mümkün olduğunca az düşünme gibi farklı vasıtalar 
kullanma” alışkanlığını da kazanmalıdır. Burada, İsfehâni ahlâ- 
kının tasavvufi boyutu tamamen öne çıkar. 


Ölümle ilgili olarak insanların üç gruba ayrıldığını belirtir: 
(1) Yaşamın kendisini köleleştirdiğini, ölümün ise özgürleştir- 
diğini anlayan ve bu dünyada ne kadar uzun süre oyalansa bile 
buradaki işinin geçici olduğunu anlayan hakim kimse, (2) Dün- 
yevi varlıkla çok fazla meşgul olup bunları terk etme ihtimalin- 
den dolayı ölümü pişman olmaksızın karşılayamayacak kimse- 
İer, (3) Dünya hayatına rıza göstermekle yetinmeyip ondan haz 
alacak kadar günaha batmış kimseler. Birinci grup özgürlüğün 
bir formu olarak ölüm ihtimalini hoş karşılayacaktır; ikinci grup 


> Bkz. ,es-Zeria,s. 126 vd. Kış., Kindi, e-Hile H-defi'labzân, s. 35. 
> ex-Zeria,s. 127 vd. 
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ise bir kere bu dünyayı terk edip öte dünyanın harika iyiliklerine 
katıldığında onu hoş karşılayacaktır. Üçüncü grup ise en acına- 
caklardır; onlar bu dünyayı şiddetli acı olmaksızın terk ctmeye- 
ceklerdir. Halbuki, veliler ve sufilerin hepsi, ölümün herkes için 
hayattan daha iyi olduğunda israr ederler: Erdemli kişi için 
ölümle Allaha yaklaştığından, körü kişi için ise ölümle rezil 
isteklerden ve dünyanın baştan çıkarıcılığınıdan kurtulduğundan 
dolayıdır.1 


İ esZeri'a,s. 129. 
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V- FAHREDDİN RÂZİ (61. 1209): PSİKOLOJİK ve 
AHLÂKİ İLİŞKİLER 


1. İnsanın Evrendeki Yeri 


On ikinci asrın seçkin ansiklopedik yazarlarından biri olup, 
felsefe ve kelâma önemli katkılarda bulunan Fahreddin Râzi,! 
İsfehani ve ondan öncekilerin Allahın halifesi olarak insanın 
konumu hakkındaki spekülasyonlarına devam etti. Kirâbu”n-nef 
vetr-rujı (Nef ve Ruh Kitabı) isimli ahlâka dair eseri, yaratılmış 
varlıkların ve insanın varlıklar sınıflandırmasındaki mertebeleri- 
ne dair uzun bir açıklama ile başlar. Bu konu, Yeni-Bfâtuncu 
filozofların gözde konusuydu.? Birinci mertebe, akla sahip olup 
Üziki tabiau ve arzuları olmayan meleklerindir; ikincisi ise fiziki 


,tabiarları ve arzuları olup aklı olmayan daha düşük hayvanlara 


aittir; üçüncüsü akıldan, fiziki tabiattan ve arzulardan yoksun 
olan cansız nesnelerdir; dördüncüsü ise akla, fiziki tabiata ve 
arzulara sahip olan insandır. Râzfnin Zorunlu Varlık şeklinde 
nitelendirdiği Yaratıcı ise, yaratılmış bürün varlıkların kendisine 
yöneldiği gaye olarak farklı bir kategoriye aittir. Melekleri ya- 
rarmakla Allah, hikmet ve gücünü; insanı yaratmakla ise cö- 
mertlik ve merhametini göstermiştir. İnsan, meleklerin yoksun 
olduğu istek yetisine sahip olması sebebiyle, yeryüzünde Al 
İah'ın halifesi olarak tayin edilmiştir. Böylece insan, ilâhi dünya- 
ya yatkınlığı daha fazla olmasına rağmen, ilâhi ve fiziki dünyalar 
arasında köprü hizmeti görmektedir.? 


Râzye göre, insan arzusunun konusu sınırsız derecede bilgi 
ve güç elde etmektir. Bununla beraber, bu istek insanın sınırlı 


) Ekz., M. Fahri, 4 Kstory of islamic Philesophy, s. 319 vd. 

? Bkz., Mesela, Fârâbi, 25-Siyâseti-medeniyye, s. 31 vd.; İbn Sinâ, en- 
Necât, s. 273, ve İbn Miskeveyh, el-Fevzi?” aşğar, s. 150, 150 vd. 

$. Fahreddin Râzi, Kirâbi”n-nef ver-ruh, ed. M. S. H. Ma'sümi, 
1968, s. 4 vd. İngilizce terc. Ma'sümi, İmd Râzi> Tim al Akhlag, 
İslamabad, 1969, s. 43 vd. Bundan sonra Ma'sâmi diye anıfta bu- 
İunulacaktır. 
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meksizin sabir kalır. Kur'an bu tezi destekler: 3:169 ve 71:25. 
âyetlerde Allahın veli kullarının nefslerinin bedenin ölümünden 
“sonra varlıklarını devam ettirecekleri ve kötü olanlarınınkinin 
ise Cehenneme gideceği bildirilmiştir; 23:12, 13, 14. âyetlerde 
de nefsin (veya ruhun) yaratılışının bedenden önce olduğu açık- 
lanmışur. Gerçekten de 17:853. âyette de ruhun bedenin air 
olduğu yaratılış aleminden ziyade emir alemine air olduğu söy- 
lenmiştir.) Hadisler de bu sonucu doğrulamaktadır; meşhur bir 
hadis bunu şöyle açıklar: “Kendini bilen Rabbini bilir.” Şimidi 
şayet nefs beden ile özdeş olsaydı, kendini (ya da nefsini) bilme 
emri anlamsız olacaku, çünkü bedene ait bilgi, vurgulanmaya 
© değmeyecek kadar açıktır. Yine hadisler, ölümden sonra nefsin 
varlığını sürdüreceğini teyit etmektedirler. Bu da onun ölümle 
yok olan bedenden başka bir şey olduğuna işaret etmektedir.? 


tabiatıyla engellenmektedir. Bu sınırlılık, kendi ahlâki ve akli 
kapasitesinin ölçüsü dışında, maddi dünya üzerindeki güce ve 
iHâhi bilgiye ulaşmasını imkânsız kılmaktadır. Bir hadis, insanın 
bilgiye ve güce yönelik sınırsız arzusunun bu çifte boyurunü 
aşağıdaki gibi özetlemektedir: “İki tamahkâr insan asla tatmin 
olmayacaktır: bilgiyi arayan insan ve dünyayı arayan insan.”I 


2. Nefs ve Yetileri 


RâzÜnin nefsle ilgili ilk temel önermesi, onun ilişkili olduğu 
bedenden farklı.bir şey olduğudur. Bu gerçek, ben dönüyorum, 
ben işitiyorum, ben anlıyorum gibi ifadelerde görüldüğü gibi, 
bizim benlik şuurumuzla sergilenmiştir. Daha sonra nefsin bir- 
liği, benlik şuuru, Öfke ve arzudan oluşan üç fenomene atfta 
bulunan meşhur İbn Sina'cı çizgilerde ispatlanmıştır. Bu feno- 
menlerden herhangi birisinde, nefsin müteaddit olması imkân- 
sızdır. Aksi takdirde, bu üç güçten her biri zıt yönlere giderlerdi 
ve böylece diğer ikisine engel olur ve onları bozarlardı. Aslında 
bu üç güç muayyen uyum ölçüleriyle işleyen tek bir benin (ya 
da nefsin) üç sıfatıdır.? 


Râzi'ye göre nefs, bedene anlama ve düşünmenin mekanı o- 
lan kalple bağlanmaktadır. Bu görüşün Aristo ve takipçilerine 
air olduğunu ve bunun sayısız Kur'an âyetiyle desteklendiğini 
söyler. 2:97; 7:179; 22:46. âyetlerde ve Peygamber'in bir seri 
hadisinde açıklandığı üzere ilâhi ilhamı ve Yütufları kalbin aldı- 
Sını bildirir.3 

(Eğârun'u takiben) nefsi şehvet, gazap ve düşünce güçleri 
şeklinde bölümleyen ve kalbin, kızgınlığın mekanı; beynin ise 
düşünme ve anlamanın mekanı olması nedeniyle beynin nefsin 
mekanı olduğu şeklindeki karşıt görüş Galen'e nispet edilir.* 
Râzi Arisro takipçilerinin Galemin görüşüne karşı ileri sürdük- 
İeri delilleri ve yine Galen'in Aristo'ya yönelik karşı delillerini 
uzun uzadıya ortaya koyar. Bu deliller ve karşı deliller -her ne 
kadar Râzi Galemin delillerini, “çalıştığım ve taruşmamın Özü- 
DÜ bu kitaptan aldığım” dediği onun kirabı “Hipokrat ve Eflâ- 


Nefsin özdeşliği ve birliğini desteklemek için fâilin çeşizli ey- 
lemleri ve tepkilerinin tek bir merkezinin olması gibi başka 
deliller de sunulmaktadır. İradeleri iyiyi isteme ve körüden $a- 
kınma arzusuyla aktif hale geçirilmediği müddetçe insan ve 
hayvanlar, iradi olarak hareket edemezler. Bu durumda nefs, iyi 
veya körü olsun, nesnenin algılanmasından, onun seçilmesinden 
ve bedenin ona doğru hareker etmesinden sorumlu olan varlık. 
tir. 


Bundan sonra nefsin hem akli anlamda hem de manevi an” 
lamda bedenden farklı olduğu açıklanır. Bedenin veya onun 
parçalarının bilgisi açıkça benlik Şuuru olarak sunulan nefsin 
bilgisinden farklıdır. Zira, bu benlik şuuru bedenden bağımsız”. 
dır ve bedende olan değişmeleri takip etmesine rağmen, değiş” 


Kiribü'n-nef vetr-ruh, s. 43 vd. (Ma'sümi, s. 107 vd.) 
Kirâbü”n-nef ver-ruh, 5. 47 vd. (Ma'sümi, 5. 112 vd.) 
Kirâbün-ne$ vetr-ruh, 5. 51 vd. (Ma'sümi, 8. 119 vd.) 
Kirâbiü”n-nef ver-ruh, s. 52 ve 60 vd. (Ma'sümi, s. 119 ve 130 vd.) 


Kirâbü'n-nef ver-ruh, 5. 24 vd. (Ma'sümi, s. 79 vd.) 
* Kitâbün-nef vetr-ruh, 5. 27 vd. (Ma'sümi, s. 87 vd.) 
> Kizâbi'n-nefi ve-ruh, s. 28 vd. (Masümi, s. 89 vd.) 
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Bizim haz olarak belirlediğimiz duyusal arzuların oluşrurdu- 
ğu muzluluk, hayvanın ihtiyaç ve isteğiyle orantılıdır. Nitekim 
köpek, bir dizi inciden ziyade kemikle daha çok mutlu olur, 
çünkü onun ihtiyacı ve isteği diğerine değil kemiğedir. Bu ihti- 
yaçlar tamamen karşılandığında veya istekler tatmine erdiğinde, 
haz devam edip artacağı yerde, zıddına döner; aşırı yemek veya 
aşırı seks lezzeti arttırmak yerine, acıyı arttırır. 


Buna ilaveten, bedensel hazları aşırı talep etme, insanlığı 
yadsıma anlamına gelir; insan bedensel hazlarını tarminle kendi- 
sini meşgul ermesi için yaratılmamışur. Aksine, akli idrakleri 
elde etmesi ve İlâhi Varlığı düşünüp İlâhi ışığa sürekli bakması 
“için yaratılmışur. İnsan davranışlarının asıl gayesi, Allah'ın bil- 

gisini araştırmak, Ona itaat etmek ve O'nun sevgisiyle birleş- 
omekrir. Duyu hazlarına aşırı derecede devam edildiğinde, insanı 
bu şerefli hedeflere ulaşmaktan alıkoyabilir. Bundan dolayı da 
“Onlara aşırı düşkünlük mübah değildir.) 


Bu hazların biç biri bu geçici dünyada asla tam olarak 
gerçekleştirilemez; onlar siirekli olarak acıyla karışık olup piş- 
manlık veya utançla beraber bulunur. Bunlara bütünüyle ulaşı- 
İamadığından bu hazlar, sıkça hayal kırıklığına ve acıya sebebi- 
yet verirler. Fiz. İsa şöyle demiştir: “Bu dünyanın meseleleri 
sürekli gelişme ve tamamlanmayla değil, daha ziyade vazgeçme 
ve sakınmayla başarılmaktadır.”? — 

Zevke ulaşmanın vasıtalarından biri de zenginliktir. Onun 
kazanılması Kur'an'da bazen övülmüş, bazen de kınanmıştır. 
> Övülen veya yerilen zenginliğin kendisi değil, daha ziyade onun 
© kullanımıdır. Sadaka, cömertlik veya dini çalışmalar gibi iyi 
- sebeplerle harcanırsa, zenginlik oldukça övülmüştür. Ama be- 
— densel hazların tatmininde harcanırsa, kınanmıştır. Bu durumda 
— Zenginlik, insanın şımarıklığını kışkırtan dürtü olarak hizmet 
edecektir. Sahip oldukları zenginlik, neticede Allah'a sırtını 


tun”dan aldığını söylese de- İbn Sina'nın Kanun BPteub isimli 
eserinden alınma gözükmektedir. 


Nefsin temel yetileri Aristocu-İbn Sinacı tarzda bitkisel, 
hayvani ve insani olarak sunulmaktadır. Onların kolları çok 
olup, İbn Sina'nın tablosuna denk gelmektedir. Yine de, ilişkile- 
rini açıkça belirtmeksizin Râzi, mecâz? bir örtüyle şehvet, gazap 
ve düşünce şeklindeki Efâtuncu üçlemeyi nefs diye çağrılan: 
“krallığın? üç “başkanr şeklinde sunar. Birincisi karaciğerde, ikin- 
cisi kalpte ve üçüncüsü de, az önce kayderiğimizin zıddına; 
beyinde yerleşmiştir. 

Bu farklı neflerin uygun yönetimi, semavi bölgeyle birleşik 
olan ve İlâhi ışıkla aydınlatılan düşünce gücünün işidir.? 


3. Hazcılığın Eleştirisi 
Kitâbn”m-nef ver-ruh'un ahlâk bölümü, duyusal ve akif farklı 
tür hazların ve bunların kendi aralarındaki mukayeseli ilişkilerin 
analiziyle başlamıştır. 


Duyusal hazların tabiatı, hem insanın hem de hayvanların 
paylaştığı cinstendir; bundan dolayı insani mutluluğun ve ke- 
malin bağlı olduğu fillerin ayırdedici hedefini bu baz 
oluşturamaz. Gerçekten de, lezzetlerin dikkatlice incelenmesi, 
onun temelde acıların yok edilmesiyle oluşruğunu ortaya çıkar- 
maktadır: Daha fazla açlık hisseden insanın yeme lezzetinden 
hoşlanması daha büyük olacaktır; cinsel hazdan uzun süre en- 
gellenmiş kişinin, çiftleşmekten alıkoyulduğunda acısı daha 
büyük olacaktır ve son olarak soğuk veya sıcağın acısıyla daha 
fazla karşılaşan kişi, örrünmekten daha fazla haz duyacaktır.? 


Kirdbü”n-nefs rer-ruh, s. 74 (Ma'sümt, s. 141). Galer'in bu sorunla 
ilişkili Eflâruncu-Hipokratçı bakış açısından De Pizeitis Hippocrati 
ee Platomis isimli bir eser yazdığı bilinmektedir. Bu kitaba Calinus 
şeklinde atıfra bulunulmaktadır, K224b57-Abl8k 5 Calimus, 5. 26. 
Kizâbin-nef ve-ruh, s. 79 vd. (Ma'sâmi, s. 159 vd.) 
Kirâbi-nefi ver-ruh, s. 90 vd. (Ma'sümi, s. 171 vd.) 


Kirâbü'n-mef ver-ruh, 5. 99 (Ma“sümi; 5. 181). 
3 Kirlâbü'n-nefi ver-ruh, s. 107 (Ma'sami, s. 190). 
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çevirme, para turkusu, başkalarına bağımlılık ve kaygı gibi diğer 
körülüklerin yükselmesine sebep olacaktır. 


4. Dünyevi Makamları Talep (câk) ve İlgili Reziletler 


Zenginlik gibi, dünyevi makam 'da bazen kendini koruma 
veya refahın vasıtası olarak, bazen de kendi menfaatini arama- 
nın yolu olarak istenir. Birinci durumda, iridalle arandığı müd- 
detçe mubahtır. Bununla birlikte, sınırsız ölçüde yalancılık ve 
dalavere gibi gayri meşru vasıtalarla makam arama arzusu ise 
aşırılıktır. 


Yazar, dünya makamlarını sevmenin sebeplerinin psikolojik 
analizlerine dalar. Hak edelim veya etmeyelim, hepimiz övgüyü 
severiz. Çünkü bize kendi başına gaye olan yetkinliğin ilk tadını 
sunar ve aslında sahip olduğumuz, fakat emin olamadığımız 
görülmeyen vasıfların ince meziyetleri hakkında bize güven 
verir. Son olarak bu bize, eğer dürüst ise öven kişiye karşı veya 
yakın veya uzak olsun dinleyicilerine karşı güç ve üstünlük duy- 
gusu verir.? 


Bu analiz yazara dünya makamlarının belli eziyetlerini vur- 
gulama imkânı verir. Zenginlik sevgisi gibi güçlü olmanın bir 


formu olarak dünyevt makam sevgisi, nefsin içindeki pasif bir” 


dürtüye cevap vermektedir; uzak durduğu bu sevgiden özgür 
olma isteği. Dünyevi hakimiyeti başarmak, kişinin bu egemen- 
liği ümir eden diğerlerinin kıskarıçlıklarına ve düşmanlıklarına 
karşı açık hale gelmesi demektir. Ümit edenler kalabalık olâcâ-: 
gından, dünya makamı peşinde koşan kimse, elbette “sorunlar 
yumağı”na karşı mücadele etmek için kendisini iyi hazırlaması 
gerekir. . 

Üstelik, dünya makamı arayan kimse diğerlerine hakim ola- 
bileceği düşüncesinde hatalıdır. Çünkü, şayet övülmekle veyâ 


! Söirâbünmefi veveuh, s. 110 vd. (Ma'sümi, s. 202 vd.) Kişi 
Gazzâli, ydi elümiddin, 5 cildik,. Kahire, N.D.,c. UL, s. 1762. 
vd. : 

Kirdbii'n-nef verruh, 5. 1207 ve. (Ma'sümi, s. 237 vd.) Kış» 

Gazzâli, İğyd?” lümiddin, c. IX, 1847 vd. 
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konumuyla ödüllendirilecekse, diğerlerinin ihtiyaçlarını karşıla- 
malı, onları ikna etmeli veya onların gönüllerini hoş etmelidir. 
Bu yolla istemeden kendisini hükmemeyi arzuladığı kişilerin 
kölesi konumuna indirir. Onları memnun etmek için en akla 
gelmeyecek ve en dolambaçlı yolları kullanmalıdır. Çünkü, in- 
sanların arzuları, alışkanlıkları ve kanaatleri o kadar çok çeşidi 
ve tahmin edilemezdir ki; kimse bu hedefi başarmada ne yap- 
ması gerektiğini sabit bir tarzda belirleyemez. Böylece kendisini 
sonu gelmeyen güçlüklere ve kaygılara korumasız bir şekilde 
açmış ve önemsediği dünyevi ve uhrevi hedeflerinden sapmış 
olur.! 


Dünya makamını sevme, övülme sevgisine ve eleştirilme 
korkusuna götürebilir. Şimdi övgü ya hak edilmiş ya da edil- 
memiş olur; birinci durumda övgünün gerçek sahibi, insanlara 
övgüye değer şerefli özellikler veren Yüce Allah'ur, sonraki 
durumda ise bu, kauksız bir cehalerir. Çünkü, kişinin aslında 
sahip olmadığı ahlâki özelliklerinin övülmesinden hoşlanması 
tam bir aptallıktur. Övgünün daha büyük bir afeti ise, zihni 
kendi başarılarıyla doldurarak Allah'tan alıkoymasıdır. 

Aynı şekilde şayet eleştiri hak edilmiş ise, kişi kımnanmadan 
mutlu olmalıdır. Çünkü bu, kötü yollardan kendini alıkoyacak 
bir uyarıcı olarak hizmet eder. Şayer böyle değilse, kişi ona 
kızmamalıdır, zira kişi kınandığı bu kusur veya hatadan masun 
olabilir, ama bütün hata ve kusurlardan asla masun olamaz. 
Üstelik, yanlışlıkla suçlandığı için ikinci husustaki ayıp, kişinin 
kendi eleştirisiyle karşılaşacaktır. Kişi her halükârda kendisini 
kötülükten ve yanlıştan koruduğu için müteşekkir olmalıdır.? 

Modeli olduğunu açıkça ifade etiği Gazzâli gibi Râzi de 
bundan sonra, hem dini hem de dünyevi meselelerde gerçeği 
gizleyerek “iyi ismi korumak? şeklinde tanımlanan riya tarlışma- 
sına geçer. Dünyevi meselelerde örnekler zahiri görünüş, giyim, 
konuşma, harici eylemler veya dünyevi mülkiyetlerdeki yapma- 
cık davranışlardır. Yapmacık davranışların bu türleri suçlanmayı 


: Kirâbii”n-mefs veY-ruh, 5. 141 vd. (Ma'sümt, 5. 244 vd.) 
- Kirâbüm-nef ver-ruh, s. 149 vd. (Ma'sümi, s. 2355 vd.) 
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hak ermektedir, zira onların amacı ya hemcinslerini ya da Allahi; 
aldatmaktır. İlk durumda, riyakâr hemcinslerinin iyi kanaatleri. 
ni adalersiz bir şekilde kazanmaya çalışmaktadır; ikincisinde ise, 
Allal”la alay etmektedir. Bundan dolayı Allah resulü hadislerde 
riyayı şirkin en üst derecesi olarak tasvir etmektedir. 

Riyanın en gizli şekli, zâhidâne tavır veya davranış gibi gö- 
ründüğünden ve halk içinde onurlandırılmaktan ve kamusal 
alanda takdirden zevk alındığından, kişinin kendi erdemli ve 
takvalı davranışlarının diğerleri tarafından övülmesinden hoş- 
lanması duygusunda ortaya çıkmaktadır. Zira, dindar ve erdem: 
Hi davranışların amacı duyu nesnelerinden bütünüyle sakınmak 
olduğundan, riyakârın bu zahiri Gilleri mümkün olduğunca o 
kişiyi manevi dünyadan uzakta tutacakur. Şaycr fâilin amacı 
örnekliğiyle halka açmayı arzuladığı iyi eylemin propağandasını 
yapmak ise, böylesi bir davranış mazur görülebilir. Bu dürrü 
övgüye değerdir, aynı şekilde eylemin kendisi de övgüye değer- 
dir, çünkü ahlâki eylemlerin veya din? ibadetlerin iyiliğinin veya 
körülüğünün testi, nihâf anlamda onu doğuran niyetledir. Rİ- 
yakârın niyeti körü olduğundan, dini veya ahlâki dürüsdüğüne 
dair davranışlarının karşılığını kesinlikle başka türlü isteyecektir. 

Râzi daha sonra riya türleriyle ilgili eylemin saygınlığını iptal 
eden veya etmeyen farkedilmesi zor hukuki noktaların tartışma- 
sına geçer. Dini otoritelerin bu hususta bölündüğünü bize bik 
dirir. Onlar eylemden önceki riya ile eylemi uygulama anındaki 
riyayı birbirlerinden ayirdederler. Râzi birincisinin en zararlısı 
olduğuna inanır ve bunun eyleme duyulan saygıyı kesinlikle yok 
ettiğini söyler. İkincisi ise, #ii halis bir niyetten kaynaklanan 
eylemden alıkoyan davranışın ciddiyetine ve sebebine bağlı 
olarak bazen saygıyı ortadan kaldırır, bazen de kaldırmaz.? 


| Kisâbirmnef ve'r-ruh, s. 165 (Ma'sümi; s. 255 vd.) Kış., Gazzâli, 
İyâ'u “ulümüidein., c. İL, s. 1872 vd. Sahih hadis mecmualarında 
ve İhyâ'da verilen Hadis “en küçük şirk” şeklindedir. Kış., 
Wensick, Concordance. 

? Kirâbünnef ver-ruh, s. 168 (Ma'sümi, s. 288 vd.) 
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Bazıları, riyakârlıkla daha az suçlanabilmek için, eylemden 
tamamen vazgeçecek kadar ileri gittiler, fakat bu yanlıştır. Zira 
erdemli ve dindar kişi, vazifelerini yapmaya ve sürekli kendisini 
cesaretsizlendirecek veya samimiyetsizlikle veya bencillikle amel- 
lerini berbat edecek Şeytanla mücadele etmeye davet edilmekte- 
dir.i 

Bu ince ahlâki ve dini delillerin çoğu nihâi anlamda 
Gazzâlden alınmıştır. Râzi bu ustasına sıkça açık atıflarda bu- 
hunur. Halefini küçümsememekle beraber, Gazzâl”nin onları 
daha mükemmel ve daha güçlü bir şekilde açıkladığında şüphe 
yoktur. Râzf'nin felsefi ve kelâm! meselelere bütün yaklaşımının 
özelliği olan dolambaçlı ve karışık akıl'yürütme metodu, onun 
engin bilgisine bir ölçüye kadar katkıda bulunmasına rağmen, 
ahlâki tezlerinin nerleşmesine veya kesinleşmesine çok az karkı- 


da bulunur. 


: Kitâbü'mmnefi veY-ruh, s. 174 (Ma'sümi, s. 311 vd.) Krş., Gazzâli, 
İlya, c. TA, s. 1907 vd.) 
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VI. GAZZÂLİ (61 1111): SENTEZ 


1. Ahlâkın Diğer İlimlerle İlişkisi 

Gerek nazari gerekse ameli olsun, İslam düşüncesindeki £el- 
sefi, dini ve tasavvufi ana akımların en ayrıntılı sentezini 
Gazzali'de buluruz. Onun ahlâk teorisi mevcut tek ahlâk eseri 
olan Mizdma1-mel (Amellerin Ölçütü) ve ahlâki-dini dev eseti, 
yâ”u lümi'l-edinde (Dimi İlimlerin İyyası) bulunmaktadır.) 
İy&'daki tartışmaların bir çok yerde lafizlara kadar, temelde 
ZMlizâm'daki benzer çizgileri takip etiği gerçeğini göz önüne 
alarak, iki kitap arasındaki iHişkiyi yorumlamak zorunlu olacak- 


12 


Mizâm'ın, İhy&'nin ahlâka denk gelen, “Nefsi Terbiye ve Ah- 
lâki Huyları Kazanma” ve “Nimetin Gerçekliği ve Alt Bölümle- 
ri” isimli bölümlerinden daha metodolojik ve ayrıntılı eser ol 
duğu hususu tartışmasızdır.? Bu bölümler, İyy#nın genel dini 
şemasına uygundur ve düzensiz bir akıl yürütme, onların stili- 
nin belirleyici bir özelliği olmasına rağmen, onlar şu önermeyle 
başlarlar: “İyi huy, Rasüllerin Efendisinin bir özelliğidir.” Nire- 
kim Kur'an'ın ilk inen âyerlerinden birinde (68:4) Hiz. Mu- 
hammed şu terimlerle tasvir edilir: “Elbeme ki sen yüce bir ah- 
İâka sahipsin.” Bundan dolayı yüce ahlâk (mekârimii ahlâk) 
hakkındaki ilk dönem yazılarının ruhuna oldukça uygun olarak 
tartışmada, âyet ve hadisleri bolca zikredilir. Yukarıda gördü- 
Sümüz gibi, Hanbeli yazar İbn Ebi'd-Dünyâ'nın eseri, bu türün 
kayda değer bir örneğidir.? 


* Gazzâli İkyö'nin iki özetini yazdı, biri Arapça Kirdbil-erba'in 
usili'd-din, (Kahire, 1963) ve diğeri de Farsça, Kimyd-yı sadder 
(Tahran, 1954). İsminin de işarcı ettiği üzere ikincisi ahlâki ilgilere 
sahiptir. 

? Bkz. Gazzâli, yu limiddin,c. YE, s. 1426-1549 ve İkyâ,c. IV, 
s. 2234-2262. 

*- bükitap,s. 229 vd. 
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Bununla beraber, İ/y#'nın ahlâk taruşması kısmen Mi- 
zân'daki daha yoğun değerlendirmelerin ilk taslağı gibi, kısmen 
de Özeti gibi görünmektedir. Yine de bu sonraki çalışma İ7y&'da 
hiç zikredilmemişken, ilkine Mizâm'ın bir çok sayfasında auflar- 
da bulunuyor olması önemlidir.) Buna göre Mizdm, Gazzâlnin 
başlıca ahlâk eseri olarak kabul edilmeli ve İny&ya ara sıra yapı- 
lan onaylayıcı atıflarımız dışında, analizlerimiz A4/x4m”a dayan- 
malıdır. 


Gazzâl#nin hayatının daha geç döneminde yazılmış olan A4/- 
zân, üçlü silsilenin bir parçasını oluşturur: ME Y4r14-İim (Bilgi- 
min Ölçüsü), Tehâfürü1-Felâsife (Filozofların Tutarsızlığı) ve bu 
ser. Gazzâlnin kendisi bu üç çalışma arasındaki ilişkiyi ve 
onları birbirlerine bağlayan organik birliği kabul eder.? Bu ça- 
lışmalardan temelde amacı mantıksal olan ikincisi (72b45r) en 
ünlüsü iken, Mizân yüksek bir seviyeden olumlu ahlâk teorisi- 
nin özünü oluşturmaktadır. 


ği 


Gazzâli, ilk satırdan itibaren okuyucusunu ahlâk problemi- 
nin merkezine yerleştrmektedir. Eskilerin ve modernlerin talep 
cttiği şey olan mutluluğa ancak ilim ile amel birleşirse ulaşılabi- 
lir. İlki kendisini diğer eylemlerden ayırdedecek ölçüyü (wiyar) 
gerektirmektedir; ikincisi ise basir taklidin üstüne yükselerek 
burhani kesinliği hedefleyen, açık seçik, az ve öz tarzda “mutlir 
İuğa vesile olan ve mutsuzluğa görürenlerden onu ayırdeden 
eylem rürlerini” belirleyecek olan bir ölçütü (wizam) gerektir- 
mektedir. 


1 Mizdnmml “amelde, (Kahire, 1342 h., 8. 42, 124 ve 127.) İğyf'nin 
çeşirli çeyreklerine (rub”) anlarda bulunulmaktadır. 

Bkz., Mydrel İlm, Kahire, 1961, s. 348; Tehâfür-Felâsife, ed. 
M. Bouyges, Beyrut, 1927, s. 17; ve Diizânm- amel, s. 2, 49 ve 
geçen kısım. İyy'nı yazılması 1098 den sonra başlamışur; Tehif#/r 
1095'de tamamlandı; Aliyâr kesinlikle bu tarihten önce olmalı ve 
muhtemelen Mizdn bunu takip eri. Kış., Ghazdli> Theo of 
Yirtme,s. 4 vd. 

Mizâm,s.2. 


wv 


w 
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Gazzâlöye göre, mutluluktan uhrevi katışıksız haz halini, sı- 
hırsız zenginlikleri, azalmayan yetkinlikleri ve bütün zamanlar 
boyunca aşılmayan güzellikleri anlamalıyız. Böylesi bir halin 
varlığına inanan hiç kimse, ona ulaşmak için sıkı çalışmaktan 
kaçınmaz. Yine de, bazıları ya bir kısım metafizik filozoflarının 
ve Sufilerin yapuğı gibi sadece akli lezzetleri kabul ermeleri 
nedeniyle ya da tanrıtanımazların ve hazcıların yaptığı gibi ö- 
İümden sonraki hayatı reddetmeleri sebebiyle onu aramaktan 
sapabilirler. Gazzâli bütün bu gruplara karşı, Pascahın bahisleri- 
ne benzer bahisler ileri sürüp insanın yanılabilirliğine dair öğüt- 
İer verir.! 

Bununla beraber; uhrevi mutluluk gerçeğini inkâr edelim 
veya etmeyelim, filozofların, Suflerin ve halkın büyük bir kıs- 
muının, mutluluğun ilim ve amelden oluştuğunda ittifak etmeleri 
önemlidir. Bu bağlamda amel “akla teslim olmalarını sağlama 
almak için, nefsin arzularının dizginlenmesi, kızgınlığın kontro- 
lü ve eğilimlerin frenlenmesi” anlamına gelmektedir.? İnsanın 
asıl mutluluğu ve arzularının bağlarından özgürleşmesi bundan 
kaynaklanır. 

Bilgiyle ilgili olarak ise Gazzâli, baştan itibaren taklit ile 
burhani delil arasındaki kesin ayrımda ısrar eder. İlkini körlü- 
gün bir şekli diye kınar ve gerçek arayıcıların onunla yetinmeyip 
dahası “burhani/ispatlanmış bilgi” seviyesine çıkmalarını öğüt 
İer.3 Yine de, bu bilgiyi kazanmakla ilişkili güçlükleri kabul eder 
ve cahilliğini ve insanların çoğunluğunun. uyuşukluğunu dikkate 
alarak sıradan insanların kendilerini amelle meşgul etmelerini ve 
yalnızca salih amel için gerekli olan temel bilgilerle kendilerini 
sınırlandırmalarını teklif eder. i 


' Bkz. Mizân,s.7 vd. “Metafizikçi filozoflar ifadesiyle İbn Sinâ gibi 
insanın nihâf mutluluğunu tamamen entelektüc! terimlerle tasvir 
eden Yeni-Eflatuncu Arap filozofları kastediyor görünmektedir. 
Bkz., bu kitap, yukarıda, s. 130, 137, 143 vd. 

> Mizân;s.12. 

* Mizâm,s.8 vd. ve Kış., e-Alunkız mined-dalâl, ed. E. abre, Beyrut 
1959,s. 10 vd. 
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Bu bilginin sınır ve miktarını belirleme hedefi, Gazzâlyi te. 
Y 


orik ve pratik ilimlerin tam bir çizelgesini oluşturmaya sevk 
eder. Onun sunduğu şekliyle teorik ilimler, FârâbPnin İhsâwı. 


“ulum'da güzel bir örneğini sunduğu üzere, 10. ve 11. yüzyılda 
Yunan-Arap müfredatının merkezini şekillendirdiği felsefi ilim- 
lerin tüm toplamını içermektedir. Bu ilimlerin çalışma konuları 


ii ve R 
Alahın, Onun meleklerinin, peygamberlerin, fiziksel yaratılışın 


ve onun hem semavi hem arzi uzanularının bilgisini içermekte- 
dir; Gazzâlt çizelgesinin dini tonunu vurgulamak için, yaratl- 
maş varlıkların bilgisinin yalnızca kendileri için aranmaması 
gerektiği, aksine “Allahın kudretiyle ilişkili olması bakımın. 
dan”! ve Onun Rab olduğunu ortaya koyma bakımından ince- 
lenmesi gerekriğinde ısrar eder, Aynı şekilde, zamandan zamana 
ve mekandan mekana farklılaşan dil ve yardımcı ilimlerin ahlâk- 
çıların aramaları gereken nefsin ezeli yetkinliğine, kemaline 
hiçbir karkıda bulunamayacağında ve Dundan dölayı faydalı 
ilimler listesinden çıkarılması gereküğinde ısrar eder, 


, Diğer taraftan ona göre ameli ilimler şunları içerir: (a) Nef 
sin, özelliklerinin ve ahlâki huylarının bilgisi şeklinde tanımla- 
nan ahlâk, (b) Ev ekonomisi/idaresi ve (<) Siyaset veya ülke 
işlerinin yönetimi. Fıkıh ilmi alışverişin, evliliğim, hadlerin ve 
vergilendirmenin ilkeleriyle ilgilendiğinden (b) ve (c) ile alaka- 
sız değildir.? 

Gazzâl ahlâkın en önemli ameli ilim olduğunu vurgular. Zi- 
Ta, nefsini idare edemeyen veya yönetemeyen kimse diğerlerinin 
işlerini yönetmede sorunlu olacaktır, Aynı şekilde, İbn 
Miskeveyh, İhvân-ı Safâ ve diğer ahlâkçılar gibi Gazzâlde ahlâ- 
ka dair bir araştırmanın nefsin, güçlerinin ve özelliklerinin bilgi- 
siyle başlaması hususunda ısrarlıdır. Bu bilgi; bizzat Kur'anın 
bildirdiği gibi,3 ne&i arılmanın Ön şaru ve Allahın bilgisinin 
başlangıcıdır; hadisler ve “bazı ilham edilmiş sözler” bu meşhur 


vd. Kış., İYy&,c. 1, s. 29 vd. ve 38 vd ve 
İlınkız, s. 20 vd., özellikle 23. 

? Mizdm,s. 42 ve 123 vd. 

Karam, 91:910, Biz., Mizân, s. 10. İbn Miskeveyh, Tebz4b, s. 1. 
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hadisi şöyle ifade ederler: “Kendini en iyi bilen Rabbini de en 
iyi bilir”! 


2. Nefsin Yetileri ve Erdemleri 
Gazzâlnin nefsin yetilerini analizi meşhur Aristocu-İbn Si- 


nâcı çizgiyi takip eder. Hayvani nefse hareker, arzu ve idrak 
güçleri; “insani? nefse ise bilme ve amel veya nazari ve ameli 
© « güçler aittir. Ameli güç “bilme ve nazari güçün yönlendirdiği 
. © teemmül ve tartışma da dahil, insan bedenini muayyen eylemle- 
re doğru hareket ettiren güç veya ilkedir.” Bedensel güçler amel- 
ie mağlup edildiği ölçüde, erdemli huylar nefste yükselir; aksi 
olduğunda, bu güçlerle ne& mağlup edildiğinde de kötü huylar 


Ortaya çıkar. 
Nefsin teorik ve düşünme güçlerinin nisbi etkinliğini inkâr 
etmeksizin Gazzâli, bu ve diğer eserlerinde bilginin nihâi kay- 


. Bağının, onu çeşizli vasıtalarla bize veren Allah olduğunu söyler, 


Bizim tek görevimiz, arındırarak ve saf ve kavışıksız kılarak 
nefslerimizi ilâhi ilhamı almaya sürekli hazır tutmaktır. Zira 
engel Allah'ran değil, daha ziyade insandandır. Bundan dolayı 
peygamber şöyle demiştir: “Rabbin yaşamında muayyen mel- 
temleri (senin için saklamıştır); kendini onlara aç” ve “bana bir 
karış gelene ben bir adım yaklaşırım, bana yürüyerek gelene ben 
koşarak gelirim.” Allah'a yaklaşmanın dereceleri sayısızdır ve 
bu dereceler flozofarın, evliyaların ve peygamberlerin hallerine 
bağlı olup en yüksek derece çaba ve kâzanma gayreti olmaksızın 
yalnızca “ilâhi keşifle” bütün gerçeklerin kendisine vahyedildiği 
Peygamber'in derecesidir. Bununla beraber Gazzâli bizi kurb, 
yakınlık makamının üzerinde ittihâd ve hulul derecesinin bu- 
İlunduğunu söyleyen Bistâmi, Hallâc gibi aşırı Sufilerin eğilim- 


Mizânm,s. 18. 
Ailzin,s. 20. 
Zlzân,s. 24. 
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2 Gerçek müminler ancak Allah'a ve Resulüne iman eden, on- 
dan sonra asla şüpheye düşmeyen, Allah yolunda mallarıyla ve 
© canlarıyla mücadele edenlerdir; İşte doğrular ancak onlardır. 


lerine karşı uyarır. Nefsin ulaşabileceği en yüksek nokta Allah'a 
yakın olmak olup Alla”la ittihad/bir olmak değildir.' 


Ahlâkçılarla Süfiler arasındaki nefsleri saflaşıırmaya ve arıt- 
maya davetteki benzerlik, Gazzâlvyi bu ikisi arasındaki farkları 
araştırmaya sevk eder. Onlar amel bakımından aynı, fakat bilgi 
bakımından farklıdırlar. Sufiler bu bilgi için yorucu araştırma- 
nın gereksiz olduğunu söylerler; gereken bütün şey dünyadan 
eli ayağı çekmek ve kesintisiz bir dikkarle Yüce Allah'a dönmek- 
tir.” Bir kere nefs tamamen temizlendiğinde peygamberlerde ve 
velilerde olduğu gibi, Jâhi merhametten taşan ilhamı almaya 
hazır bir hale gelecektir. Diğer taraftan onun isimlendirdiği 
şekliyle nazar ehli, teorik çalışma yapanlar sufi yolun elverişlili- 
gini sorgulayıp daha önceden mantık eğitimiyle. ve “bilginin 
ölçütleriyle? hara ve yanılsamalara karşı korunmadıkça nefsin 
maruz kalacağı tehlike ve yoldan çıkarıcı yönlere işaret ederler.” 


Bu âyetin ilk kısmındaki iman ve şüphenin inkârı, cna göre, 
kesin bilgiye ve doğru hikmete atıfta bulunmaktadır; mallarla 
mücadele ise şehvet gücünün yönetimiyle ilgili olan iffet ve 
cömertlik erdemlerine atıfta bulunur. Canlarıyla mücadele eder- 
İer kısmı ise gazap gücünün yönetimine denk gelen şecaat ve 
sabır erdemlerine atıfta bulunur.! 
> Bununla beraber tutkuyla (/ev4) mücadele sürecinde üç de- 
© Kece vardır: (a) O, insanı mağlup edebilir, böylece Kur'an'ın 
25:43. âyetinde bildirdiği gibi, insanın mabudu veya Tanrısı 
haline gelebilir. Bu hal insanların çoğunun halidir; (b) Kişi 
onunla sürekli mücadele halinde olup değişimli olarak mücade- 
İeyi bazen kazanıp bazen kaybedebilir. Bu hal peygamberlerin 
ve velilerin dışında, insanların en yüksek derecesidir; son olarak 
(<) Turkusunun üsründen gelebilir ve onu tamamen boyundu- 
ruğu altına alabilir. Bu ise büyük bir başarı ve “şimdiki cennet 
Cen-na'mml hâdır) hali ve gerçek özgürlük ve tutkudan kurtul- 
ma durumudur? 


Gazzâli her iki yolun da insan davranışlarının nihâi amacı o- 
an mutluluğa ulaşmada tamamen uygun olduğunu inkâr 
etmez; her ikisinin kendilerine has faydalılığı insandan insana ve 
mekandan mekana değişir. Bununla beraber metodolojik olarak 
yol alabilmek için, ilk önce nefsin temel güçleri olan düşünme, 
gazap ve şehivetten başlamalıyız. Bu güçler doğruca arzulanan 
şekilde ve istenen miktarda düzenlendiğinde ve gazap ve şehvet 
güçleri akıl gücünün boyunduruğu altına girdiğinde adalet or- 
taya çıkar. Bu adaler göğün ve yerin kendisi üzerine kurulduğu 
temel ve dindarlığın ve ahlâki dürüstlüğün yoludur. Gazzâli bü 
tezini desteklemek için nefsin bu üç gücünü yönetmekle eş an-- 
amlı saydığı iyi huyu tavsiye anlamını içeren sayısız hadis ve 
âyet zikreder. Hatta bu tezi için Kuramdan bir temel olarak 
49:15. âyeti alır: ' 


Yine de bu son hal, tamamen tuzaklarla doludur. Çoğu ki- 
birli ve bencil âlim veya mümin, kendisinin bu hali başardığını 
Zanneder. Halbuki şeytan onlari kandırmakıadır. Aklın ve 
hevanın/tutkunun öğütleri, ancak mantukra konulan gerçek 
bilgileri takip ettiğimizde birbirlerinden ayırdedilebilir. Bununla 
beraber, genellikle, hevanın dinlenmeyi ve sorunlara boş verme- 
Yi tavsiye ederken, aklın ise külfete elde edilse bile, en avantajlı 
davranış biçimini öğürlediğini, farkederiz. İki tür davranış bi- 
simiyle karşılaştığında, beğendiğinden ziyade hoşlanmadığın 
davranış biçimini seçmelisin. Fakat hakikaü elde etmek “ilâhi 
ışık ve “Semavi destek” olmaksızın mümkün değildir. Yine de, 


' Mizâm,s. 23. Krş., Miskdrü”-emvdr, ed. A. ARA, Kahire, 1964, 8 
57 ve M. Fahri, 4 İistory of Islamic Philosophy, s. 250. 

? Mizâm,s.34. 

> Mizdmr,s. 36. 


Mizön, s. 44. 
Mizân, s. 48. 
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| öğremilebilir.! Yine de, erdemlerin şemasını çıkarmakta, filozof- 
© ların çok kullanılan yolunu izler. Dört ana erdem hikmet, şeca- 
Jo ar, iffet ve adalettir. Bu erdemlerin her birisi iki zıt arasında orta 
© noktadır. Bu orta nokta ameli hikmete belirlenmekte ve ©, 
© nauk gücün “şehvet ve gazap güçlerini yönetmesini ve genişle- 
© me ve daralmanın uygun ölçülerine göre onların hareketlerini 
“© “belirlemesini sağlayan nânk nefsin bir hali veya erdemi şeklinde 
iğ tanımlamışur.”2 Gerçekten de davranışlarda doğru ve yanlışı 
o ayırı eden, bu güçtür. 


De Zaman şüphe içinde kalsan yol göstermesi için Allah'a dön- 
melisin.! 

Bununla beraber, Gazzâli mücadele ve riyazer yoluyla nefsin 
şeytani eğilimlerini boyunduruk alına almak için bir dizi pratik 
kural koyar. Riyazer ve mücadele, ona göre, ahlâki hayattan 
ayrılmaz olan tasavvufi yolun ana dayanağıdır. Bu süreç, sürekli 
tekrar ile doğru davranış alışkanlığı haline gelen vasıfların ta- 
mamcen elde edilebileceğini ona aşılamaktan başlayarak farklı 
pratik adımlara müracaatla nefsi arındırmayı hedeflemektedir. 
Böylece cömertlik ve tevazu vasıflarını başarabilmek için kişi en 
azından belli aralıklarla cömertlik ve tevazu Sillerini uygulama- 
da ısrar etmelidir. 


Aristo'nun altını çizdiği orta noktayı belirleme güçlüğü, aynı” 
o şekilde Gazzâli tarafından da vurgulanmıştır. Onu Kur'an'da 
— zikredilen “doğru yoP (sırdr-ı müstakim) ile karşılaştıran Gazzâl$ 
onun kıldan daha ince, kılıçtan daha keskin olduğunu ileri sü- 
rer. Ona göre, insan sürekli olarak Allahın hidayetine yönelme- 
“Hidir, zira O'nun yol göstericiliği ve merhameti olmaksızın kim- 
se bu hayattaki rezilerlerin risklerine karşı kendini koruyamaz.? 
Bununla beraber, akıl ve vahyin birleşmesiyle “mutedil ahlâki” 
olgunluğun başarılabileceğinde ısrar eder; ilk planda aklın işlevi 
ikincil güçler olan şehvet/mtku ve gazap/kızgınlığın yaranlışının 
altındaki amaçları bize bildirmektir; onlar bir kez ameli hikmet- 
ie kontrol altına alındığında erdem ve itidal nefste ortaya çıka- 
caktır.* 


Temel erdemlerin alt bölümleri şeması tartıştığımız filozof 
ahlâkçılarınkiyle her zaman uyumlu değildir ve bu alt bölümle- 
melerin Yunan-Arap ahlâklarındaki kaynağı her zaman tespit 
edilememektedir. Bütün halinde onun tablosu İbo Miskeveyh 
ve İbn Sinâ gibi seleflerinde örneklendirilmiş ve kısmen ahlâki 
yaraucılık denemesi ve kısmen de daha önce tartıştığımız 


Nefsin körülüğe yönelik eğilimleriyle savaşmada en etkili a- 
raç belli bir hastalığın belirtilerine karşı zır ilkeleri ve panzehir- 
leri kullanan hekimlerin tedavi metotlarını benimsemektir. He- 
kimler böylece onları eski haline döndürüp, sağlıkla özdeşleşrir- 
diğimiz mizaçları dengeleyebilmektedir. Nitekim, ne& korkaklık 
veya açgözlülük gibi aşırı isteklere yöneldiğinde, “denge? erdemi 
başarılıncaya kadar etkili itidal, cömertlik ve şecaat eylemlerini 
talim etmelidir. Bununla beraber diğer Müslüman ahlâkçılar 
gibi, Gazzâli de insan tabiatının yaratılış itibariyle nötr denge 
halinde olduğuna, kötü arkadaşların veya eğitimin omu bozdu- 
Suna inanmaktadır. Bu tezini meşhur bir hadisle desteklemek- 
tedir: “Her çocuk fitrat üzere doğar; ebeveyni onu Hıristiyan; 
Yahudi veya Mecusi yapar.” 


Tip benzetmesini daha da ileri götürerek Gazzâli, tedavi me* 
toduna ilave olarak, hıfzıssıhha bilgisini emreder. İlk metot 
rezilerleri yok etmeyi, ikincisi ise nefse erdemleri yerleştirmeyi 
hedeflemektedir. Gazzâlye göre, bu erdemler ve rezilerler şeri 
ala ve Peygamberin adabıyla ortaya konulduğundan kolayca 


Miizân, s. 68. Bununla berâber, Mumhkız'da filozofların ahlâki bilgi- 
lerinin süfilerin yazılarından alınmış olduğunu ileri sürer. Bkz., 
Mumkız,s. 24. 

Mizân, s. 65. Kış., Nikomakbos”n Etik, 11, 1107a-1-5 ve VI, 1140b- 
5 vd. 

ZMizân, s. 67. 

Mlizân, s: 68. 


 Müizâm,s. 150. 
? Mizdm,s. 60. Kış., İyyâ,c.IL,s. 1448 ve Munkız,s. 11. 
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isfehânfnin tasnifinin benimsenmiş hali gibi gözükmektedir. 


TA». 


seç İyi huyluluk (demzâse 
Gazzâli'nin Zeri'â'ya çok hayran olduğu söylenilmektedir. di ç i 


Sonuçta hikmetin alt bölümleri şunlardır: 
Akıllılık (biisn-ii tedbir) 

Zihin keskinliği (cevderi”2-2/h7) 

Görüş berraklığı ÇGekabâtü'r-rey) 


Doğru kanaatte bulunmak Gevabu”>-zann)! 


iğ 


Şecaatın alt bölümleri ise şunlardır: 
Cömertlik (kerem) 

Kendine güven (ezcde) 

Yüce gönüllülük (kiberü”n-nefi) 
Dayanıklılık (44/5/9281) 

Hilm -yumuşak huyluluk- (Düm) 
Sebat (sebar) 

Asaler (74x51) 

Merilik (şebame) 

Kendine hakimiyet (vakar) 
İffetin alt bölümleri ise şunlardır: 
Haya (bayd) 

Utanma (bacel) 

Bağışlayıcılık (eüsamaha) 

Sabır (saör) 

Eli açıklık (seb) 

Doğru karar (biismü takdir) 


Sevimlilik (&z5is4r) 


ı 
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DMizân, s. 71. Kış,, İyâ,c IV, s. 1437, burada iki alt bölümleme 


daha eklenir: Nefsin gizli oyunlarını ve ince meselelerini temyiz. 
Gazzâli, İbn Miskeveyh ve İbn Sinâ'nın uyumu için bkz., M. A. 
Sherif, Ghazâlf> Theory of Virtme, s. 178-180. 


Kendini konirol (İwizdm) 

Kanaarkârlık (kanda) 

Sakinlik (pd) 

Vera (veri) 

Güleryüzlülük ((m4k2) 

Yadımseverlik (2/54 ade) 

Haksızlığa karşi kızma (£esabbur) 

Nüktedanlık (227f)' 

Adalet tartışmasında, bu erdemin üç farklı çeşidini birbirin- 
den ayırteder: (a) Siyasi adalet; şehrin farklı kısımlarının birbir- 
İeriyle düzenli ilişkileriyle ilgilidir, (b) Ahlâki adalet; nefsin 
bölümlerinin birbirleriyle uyumlu ilişkisiyle ilgilidir, (c) İktisadi 
adalet; ticari alışverişlerde dürüstlük kurallarıyla ilişkilidir. 

Erdemlerin toplamıyla eşitlenen adalet ve bu tür adalet çeşir- 
leri kabaca, Nikomakhos'a Etik, V, bölüm 1,2, 6 ve 7'de sergile- 
nen Aristocu şemaya uymaktadır. Gördüğümüz üzere adaleti, 
semanın ve yeryüzünün kendisi üzerine bina edildiği temel ola- 
rak kabul eden Gazzâlt, İbn Miskeveyh ve okulun aksine bu 
erdemin hiç bir ahı bölümünü veya türünü sunmamaktadır.? 


3. İyiliğin veya Mutluluğun Türleri 


Gördüğümüz üzere, Aristo gibi Gazzâli de mutluluğu insa- 
nın en yüksek iyiliği ile özdeşleştirir. Ama onun aksine, murlu- 
İuğun uhrev!i ve dünyevi olmak üzere iki temel bölümünü su- 
nar. Bununla beraber ilkinin asıl olduğu; dünyevi olandan mut- 
luluk şeklinde bahsedilmesinin tamamen mecazi olduğunda 
israrcıdır. Fakar, onun uhrevi mutlulukla ilgisi, dikkatini diğer 
alt mutluluk veya iyilik çeşitlerinden alıkoymaz; bunun yerine 
nihâi iyiliğe götüren her şeyin de iyi olduğunu ileri sürer. Ger- 


İ Mizdm, 72 vd. Kış., İyâ, c IV, s. 1437. 
? - Bkz., Yukarıda, s. 112. 
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çekten de uhrevi mutluluğun hedef ulaştıracak vasıtalar olan 
muayyen ak iyilikler olmaksızın başarılamayacağını ileri sürecek 
kadar ileri gider. Bu iyilikler (a) hali hazırda tartışılmış olan ve 
aslında “dinin temelleriyle? özdeşleştirilen dörr ana erdemi,! (6) 
sağlık, güçlülük, iyi görünüş ve uzun ömür gibi bedensel er- 
demleri, (©) zenginlik, akrabalık, sosyal konum ve asalet gibi 
harici erdemleri ve son olarak (d) hidayet, rüşd, yönetme 
(esl) ve destek (eyi) gibi dâhi erdemleri içerir. Nesin er- 
demleri gibi, mutluluğun bazı türleri öbür dünya mutluluğu 
için esastır. Şemada onların üzerinde bulunan diğerleri ise dere- 
ce olarak farklılaşmaktadır. Bu nedenle, dindarlık ve sadaka için 
mal vazgeçilmez bir vasıta iken çocuklar ve akrabalar, sıkıntı ve 
refahta değerli yardımcılardır.? 


Gazzâlnin erdemler şemasında hidayetin özel bir yeri var- 
dir; o, Kur'an ve hadislerin bildirdiği gibi bürün iyiliklerin te- 
mel taşıdır. 20:50. âyette Allah (c.c.Ydan bahisle, “Rabbimiz 
her şeye yaratılışını verip sonra onu doğru yola iletendir” de- 
mekte; bir hadis de şunu bildirmektedir: “Eliç kimse Cennete 
Allahın rahmeti olmadan giremeyecektir”, yani hidayeti olma- 
dan. Onun etkisi üçtür: (a) Ya Allah'ın bütün insanlığa verdiği 
akıl ışığı aracılığıyla, ya da peygamberlerin Öğretileri vasıtasıyla, 
onunla insan iyiyi ve kötüyü birbirinden ayırabilmektedir. (b) 
İnsana en yüksek bilgiyi kazanma derecesine yükselme veya 
salih amellerini arttırabilme imkânını vermektedir. Son olarak 
da (6) nübüvvet ve manevi velayet dünyasından sudur eden nur 
olarak hizmet eder ki, bununla insan yalnızca akılla keşfedeme- 
yeceği gerçeklikler dünyasına girebilir. Bu, Kuran'da (2:120) 
Allahın kendi hidayeti” veya “murlak hidayet” diye isimlendi- 
rilen ve 6:122. âyeme hayaı ve nur olarak ifade edilen şeydir? 


' Mizâm, 84 vd. ve 90 vd. Kış., yâ, IML, 2248 vd. Kış., Isfehâni, 27 
Zerin, s. 35 vd. 

> Mizâm,s. 85 vd. Kış., İZy&, c. TIL, s. 2248 vd. Kış., Esfehâmi, e 
Zerim, 5. 35 vd. 

* Mizâm,s.89vd. Kış., İyyâ, TL, s. 2248 vd. 


278 


a 


> 


Dini Ahlâk 


Gazzâli iyi rehberlik (ri/şd) ile “doğruluğuna katkıda bulu- 
nam ve bozuluşa katkıda bulunacak şeylerden alıkoyan azmini 
güçlendirerek seçilmiş hedeflerine yönelmede insana yardım 
eden ilâhi inayeti” kasdettiklerini söyler.) Kur'an'ın belirttiği 
(21:51) gibi, bu rehberlik içten gelir: “And olsun biz, daha 
önceden İbrahim'e rüşdümüzü vermiş ve onu bilenlerden kık 
muştık.” 

Diğer taraftan doğru yönlendirme ise insanın iradesini ve 
harekerlerini arzulanan hedefe, en kısa zamanda ulaşabilmek 
için yönlendirmesinden oluşmaktadır. İkincisi sadece teşvik ve 
öğürle sınırlı iken, doğru yönlendirme aktif yardım ve takviyeyi 
içermesi sebebiyle iyi rehberlikten farklılaşır. 

Kur'an'da “Kutsal Ruhun yardımı” şeklinde tasvir edilen ilâ- 
hi destek (26/4), batıni içgörü ve fiziksel kapasite ile iradesinin 
planlarını gerçekleştirebilmesi için insanı güçlendirme filidir. 
Gerçekten de, insan güçlü bir anlayış, yakın bir dikkat, sağgörü- 
hü bir kalp, ilgili bir öğretmen, yeterli bir zenginlik ve saldırılar- 
dan kendisini koruyacak sadık bir aşiret olmaksızın hiçbir iyiyi 
yapamaz ki, bunların hepsi Allah'ın ona verdiği hediyelerdir.? 

Haz ile mutluluk arasındaki ilişki farklı iyilik türlerini ince- 
erken tartışıldı. Bu tür iyilikler ikiye ayrılabilir: (a) Ara sıra 
veya sürekli faydalı olan, (b) Kendisi sebebiyle veya başka bir 
şey sebebiyle arzulanan ve (c) Haz veren. (b) ile (c) ilişkisiz 
değildir zira, haz arzulanan nesneye ulaşmak şeklinde tanım- 
lanmış ve arzu da şevkinin (şevk) nesnesini elde etmek veya ona 
sahip olmak için nefsin eğilimi şeklinde tanımlanmıştır.* 


Hazların bölümlenmesi ise şöyle sunulmuştur: (a) Öğrenme 
ve hikmet hazları gibi akli olanlar, (b) Yemek, içmek, seks gibi 
insan ve hayvanın ortak olduğu biyolojik olanlar ve (c) Galip 
gelme veya sosyal konumdan doğan şehvet gibi sosyal ve siyasi 
olanlar. Bu hazlardan en asil ve insana en layık olan birincisidir 


Jiizân,s. 86. 

Kur'an, 2:87, 253; 5:110; 16:102. 
Mizân, 90. Kış., İhyâ,c. TE, s. 2250. 
Mizân,s. 92. 
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ki, bunlar sonsuzca dayanır ve öte dünyada ebedi mutlulukla 
ödüllendirilir. Onun şerefinin işareti ise, ona sahip olanın hiçbir 
korumaya ihtiyaç duymaması ve onun kullanıldıkça artmasıdır. 
O, günah sebebi olup sürekli korunma gerektiren ve kullanıl 
raakla azalan dünyevi mülkiyetlerin tersine, bütün şartlar altında 
ve her zaman faydalıdır.1 


Gazzâli, Hiz. Ali'nin yazılarından bir alıntıya dayanarak top- 
lam sekiz çeşit haz listeler; Yeme, içme, seks, giyim, konut, 
koku, işitme ve görme hazları. Bunlardan ikisi olan mide ve 
seks hazları din ve ahlâk noktasından özellikle makbul değildir; 
Bunları azalan bir sırayla sosyal konum, servet biriktirme, reka- 
bet Ve yarışma hazları takip eder.? Yine de onun hazcılık eleştiri- 
siniri asıl ağırlığı ilk ikiye yönelmiştir. Yemek arzusu, bütün 
reziletlerin köküdür. Çünkü karnı şehvetle aşırı bir şekilde do- 
yurmak heva gücünü artırır; heva ise şeytanın baş yardımcısıdır. 
Hayatta kalmak için yeterli miktarda yemek yemek mubah ol- 
masına rağmen, herhangi bir aşırılık mubah ölmayip, aksine 
tamamen zararlıdır. Bu, Kuran ve hadisler tarafından neredey- 
se, “aklı tahrip etmede (G.) ve hırsları ve ne$in hayvani güçleri: 
Bi uyandırmada şeytanın en büyük vasıtası olan” şarabı içmek 
kadar vurgulu bir şekilde yasaklanmıştır.3 


İZYâ, zühd ve tasavvuf erdemlerine Özel vurgusuyla, açlık ve 
uka basa yemenin Çeğ'a) kötülükleri üzerinde biraz daha uzun 
durur. Hadislerden, Kitabı Mukaddesten, Alozofların ve 
sufilerin sözlerinden yapılan alıntılarla delil güçlendirilir. Açlı- 
gın on avantajını ve cinsellik de dahil, şehvetin diğer bürün 
formlarının kökü kabul ettiği mide şehvetiyle mücadele etmenin 
beş metodunu zikreder, Aşırılık kötülüğüne karşı uyarmakla, 
burada da meşgul olur. İtidalli bir şekilde yapıldığında cinsel 
ilişki, türün muhafazası, bedene zarar verebilecek fazla salgıyı 
serbest bırakması ve de baştan çıkarıcı vesilelere karşı: nikahlı 


z Alizöm, s. 93. 
? İy&,IL 1484. Kış., Mizdn, s. 94 vd. 
* Mizâm,s. 97, Kış., Üy&, c. TL, s. 1485. 
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birleşmeyie kişiyi korumak için asıldır.* Bununla beraber aşırı 
olup aşk seviyesine ulaştığında ise kişiyi kölelik, hayvanlarınkin- 
den daha kötü aşağılanma seviyesine indirerek hayvandan da 
daha aşağı bir hale düşürür, Râzünin de bildirdiği gibi, zira 
hayvanlar, şehvetlerini herhangi bir kaynaktan tatmin etrikle- 
rinde memmun olurlarken aşık, tutkusunun konusu olan kişiyle 
birleşmedikçe mutlu olmayacaktır.? 


Cinsel tutkuyla miicadele etmenin en etkili yolu, gözün ve 
zihnin cinsel arzularını vemizlemeye başlamak değildir. Çünkü, 
bir kere tutkuya kapıldığında, onu ortadan kaldırmak oldukça 
zordur. Yine de dilinin serdiğine ve şiddetli tenkirlerinin 
yoğunluğuna rağmen Gazzâli, ideal bekarlık halini emretmez, 
harra tavsiye bile etmez. Fakat geleneksel İslami normları takip 
ederek, Sufi müritler de dahil gençleri, faydasız oluncaya kadar, 
uzun oruçlarla ve açlıkla desteklenmiş uzak durma ve kendini 
kontrol kurallarında sebat cümeyi teşvik eder. Bundan sonra ise 


müride evlenmesi tavsiye edilir. 


4. Allah Sevgisi 

Gazzâli ahlâkının köşe taşı, nefsi Allahı amansız arayışa bağ- 
lamaya yönelik mistik teşvik ve tenbihtir. Onun uhrevi ve Allah 
merkezli ideali, ilk planda, kınama formundadır: (a) Kaybedil- 
miş veya elde edilemeyecek dünyevi mülklerin özlemini çekme- 
nin akılsızlığı, (b) Dünyevi sıkıntılar sebebiyle acı çekme ve (c) 
İlâhi emirlere mukavemet etme gücü, İkinci ihtimalde bu, insa- 
nın dünyadaki kendi konumu ve ölümün kaçınılmazlığını yanlış 
kavramasından doğan ölüm korkusuna karşı şikayette bulunma 
formunu alır, Gerçek akıllı insan sürekli ölüm düşüncesi üzerin- 
de derinleşir, felaketlere boyun eğer, dünya mülkleri için bu- 
nalmaktan, kıskançlıklardan ve yalvarmalardan vaz, geçer ve rıza 
ve pişmanlık huylarını elde edip böylece kendisini Rabbinin saf 
mutluluğuyla karşılaşmaya hazırlar. Zira Peygamber'in söylediği 


| Mizâm,97 vd. Kış. İWyâ,c. 1, s. 1521. 
? Mizâm, 97 vd. Kış., İkyâ, calis. 15215 
? İYAcILs. 1523. 
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gibi, “Allah ile karşılaşmayı sevenle, Allah da karşılaşmayı sever; 
kim Allah ile karşılaşmaktan nefret ederse, Allah da onunla kar 
şılaşmaktan nefret eder.”! 


Gerçekten Allah'ı arayan kimse, zarar veya felaketten rahatsız 
olmayacak ve Allah'a yaklaşmaktan (kwrb) başka bir düşüncesi 
olmayacaktır. Bununla beraber, gerçek arayıcıların sayısı çok az 
iken taklirçilerinin sayısı çok kabarıktır. Yine de, gerçek arayıcıyı 
sahtesinden ayırdedecek iki metot vardır. Birincisi, onların iradi 
fiillerinin dini hukukun emirlerine veya yasaklarına uygun ya- 
pıldığından emin olmaktır: Zira bu kitapta sayıları (Mizdmında) 
dini ve ahlâki erdemlerin tümünü ve de gerçek dindarlığın özü- 
nü oluşturan nafileleri elde etmeden, araştırıcının yolculuğuna 
başlaması imkânsızdır. İhmallerini yaymaya çalışanlar, nihâl 
anlamda miskinlikleriyle ve kaprisleriyle hareket etmektedirler. 
Allah'ın yoluyla ilgili olarak dini ve ahlâki emirler, ilâhi karşı- 
laşmaktan ibaret olan son basamağa iletecek ilk basamaklardan 
başka bir şey değildir. Bu dünyada olduğu müddetçe kişi, he- 
veslerinin kölesidir ve bundan dolayı da bu emirleri tam yerine 
getirerek kendini Şeytanın iğvalarına karşı sürekli korumalıdır.? 


İkinci metot ise Allah'ın sürekli olarak araştırıcının kalbinde 
hazır olduğundan emin olmakur. Bu huzur hali ile, Yüce Al- 
İahın güzelliliği ve azametini idrakteri doğan gerçek tevbe, aşk 
ve teslimiyeti anlarız. Onun göstergesi, asla sona ermeyen Allah 
düşüncesi ile meşgul olmaktır. Böylece, hatta o bu düşünceden 
geçici olarak uzaklaştırılmaya zorlandığında bile, ateşli sevgili 
gibi, zihninden uzaklaşmasına çok uzun zaman izin vermeye- 
cektir. 

Neticede, ilâhi yürüyüşün, kendisi olmaksızın başarılamaya- 
cağı üç tane şartı vardır: Aşırı ilgi (#ırs), tam bir azim (irade), 
sürekli bir arama (#2/ep). Hırsın özü, aşkı ve yanıp turuşmayı 
gerekli kılan konusunun güzelliğini idraktir; idrakin özü ise 
diğer her şeyi dışlayarak konusunun güzelliği üzerinde odak- 
laşmaktır. Sevgiliyle arkadaşlığın devam etmesiyle, şimdiye ka- 


) Mizâön,s. 154 vd. 
? Mizâm,s. 156 vd. 
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dar kendisine gözüken güzelliliğinin umulmadık özellikleriyle 
orantılı olarak aşkın yoğunluğu artacaktır. Bunun için ilâhi gü- 
zellik ve azamet ilk planda müride soluk görünebilir. Fakat, 
sürekli bakışı güçlendikçe, orada aşkını şiddetlendirecek ve onu 
Allah'a yaklaştıracak güzelliğin yeni boyutlarını keşfedecektir. 

Bu oyakınlığı o veya yaklaşmayı, Oo maddecilerin ove 
Müşebbihe'nin anladığı gibi, coğrafi veya mekansal bir yakınlık 
olarak değil, daha ziyade talebenin süreklice hocasının yetkinlik 
ve olgunluğuna yükselmesini sağlayan manevi bir yakınlığa 
benzer bir şekilde anlamalıyız. Bu yükseliş ilk bakışta güç, hatta 
imkânsız gözükebilir. Fakat mürid yavaş yavaş devam ederse, 
aşırı bir güçlükle karşılaşmayacak ve derecelerin en yükseğine 
çıkabilecektir. Âlimlerin seviyesinden, evliyaullahın ve sonra da 
peygamberlerin, en sonunda da meleklerin derecesine yükselebi- 
lecektir. Bu son dereceye ulaştığında, “Allah arayıcısı insani 
özelliklerden tamamen kurtulmuş ve insan formundaki meleğe 
dönmüş olacaktır.”1 


Cehalet içerisindeki sıradan insanlar ise, Allah'a “yaklaşmayı?, 
Gökte oturduğu “eve yaklaşmakla karşılaştırarak, yanlış yolu 
Takip eumektedirler. Böyle bir anlayışa sahip olanlar, O'nun yeşil 
güneşlik. altında, tahtında oturduğunu ve tebaasının sunduğu 
hediyelerle sevinen kral gibi, kullarının O'na sunduğu “ibadet 
hediyeleriyle sevindiğini zannetmektedirler. Bu terimler ve 
benzerleri gerçekten de dini metinlerde O'nun hakkında kulla- 
mılmaktadır. Fakat bu, yalnızca mecâzi anlamdadır. Böylece 
kapasiteleri ölçüsünde anlayanlar onları anlayacak ve inkâr eden- 


z 


ler ise inkâr edeceklerdir.? 


) Mizâm,s. 160. 
> Mizâm,s. 161. 
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EK 1: İslam Felsefesinde Düşünsel İdeal: Aristo ve İbn 
Sinâ 


-A- 

Düşünsel ideal veya W. Jaeger'in isimlendirdiği şekliyle) fel- 
sefi ideal ile, üçlü bir bakış açısını kastetmekteyim: (a) Akli 
eylem (temel anlamıyla) en yüksek eylemdir, (b) Bu eylem ken- 
di kendisini ödüllendiren ve kendisine yeterli bir eylemdir ve (e) 
Bu eylem Allah'ın (bütün rasyonel teizm çeşitlerinin varsaydığı 
gibi) paylaşuğı eylem olup, (Aristo, Anaksagoras, Hegel ve 
diğerlerinin ileri sürdüğü gibi) Onun zatının özünü oluşturur. 
(a)'nın ve (c)'nin açık vurgusu, insan bu eylemi paylaştığı ölçü- 
de ilâhi hayatı paylaşır veya bazı mistisizm ve idealizm çeşirleri- 
nin ahlâki veya manevi hedefleri olarak koydukları ilahlaşma 
halini başarmasıdır. 


Eflâtuntun Theaeterus'ta (176b)? öyeinaiç x& debiyi cennete 
uçuşunda, insanın en yüksek hedefi olarak nasıl geliştirdiği iyi 
bilinmektedir. Fakat, ömrünün büyük bir kısmında Eflâruntun 
düşüncesi, Jaeger'in iadesiyle “hayata o kadar yakın” kaldı ki, en 
azından Devleri yazdığı döneme kadar ameli ve özellikle de 
politik yaşamın düşünsel yaşam tarafından kuşatılmasını başa- 
ramadı. Muhtemelen yaşamının geç bir döneminde Eflârun, 
“İyilik Üzerine” isimli konferanslarında görüldüğü üzere 
Pisagorcu “bir”le aynileştirdiği iyinin bilgisiyle aydınlarılmış 
erdemli hayat şeklindeki Sokratçı idealden uzaklaştı.? 


Biz., W. Jacger, Aristorle: Fundamentals of The History of Elis Devel- 
opmeni, Oxford, 1948, 5. 426 vd. 

Kış., Kanumlar, IV, 716c. 

BXz., Jaegerin naklettiği gibi Aristoxenustun rivayeti, Aristotle. 
Fundemantals of the History Of his Development, s. 434,3. nolu not. 
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Efâtum'un düşünce gelişimlerini belirleyen nazari ve ameli 
idealler arasındaki tereddür aynı şekilde Aristo'nunkini de belir- 
iler. Protrepticustan, Ewdemon Epe ve oradan da 
Nikomakhos'a kadar, Efâtun'dan daha açık ifadelerle nazâri 
ideallerin kademeli olarak seyrekleştirilmesine ve arındırılmasına 
şahit oluruz.! Düşüncesinin “EHâruncu” yüzünü belirleyen, 
ameli ve nazâri idealler arasındaki mihât güçlü bağ, sonuçta 
Nikomakhos'n Etik'inde gerçekleştirilir ve Aristo'nun Merafi- 
zikindeki Tanrının Noüs/AkıPla aynileştirmesinin manıki s0- 
nucu her ne ise o gözükür. Aristo'nun düşüncesindeki bu meta- 
fiziksel gelişme, onun düşüncesinin Eflârun'dan kurtulmasının; 
ahlâki ve nazâri alanı birbirine bağlayan düğümü şecaârle kesme 
dirayetinin kesin bir işareti idi. 


< 


Benim bu ekteki hedefim, bir yanda Aristo'nun ahlâki 
enrelüktüelizmini? ve onun oluşturduğu bazı problemleri, diğer 
yandan da İbn Sinâ'nın temsil ettiği Arap Meşşâtl filozofların bu 
problemleri çözmedeki tarzlarını vurgulamaktır. Benim anali- 
zimin sonucu umarım ki, biri Teorik, diğeri pratik olup cins 
olarak farklı kabul edilmesi gereken iki ideal arasındaki antitezi 
yumuşatmaya bir katkı olacaktır. 

Pasajım Nikomakhos”2 Etin X, 7, 1177a 12 vd.deki, Aris- 
to'nun insanın iştirak ettiği fiiller içerisinde en yüksek eylemi- 
nin, “insandaki her şeyden daha fazla”, Aklerme (N.E. 1178a 6- 
7) olduğunu açıkladığı yerdir.? Daha sonra bu Gil şu şekilde 
nitelendirilmiştir: (N.E. X, 1177b 19 vd.) (a) Değer bakımın- 
dan daha yüksek, (b) Kendi dışında hiçbir gayeye yönelmeyen, 


> Bk. Jaeger, Aristetlee Exndemantak O ibe Eistoy of bis 
Development, s. 435. Jaeger Aristo'nun şöyle dediğini bildirmekte- 
dir: “Belli anlamda teorik yaşamın Eflânın'dan daha fakir bir tem- 
silcisi idi.” Yine Aristo'nun ahlâk düşüncesinin gelişimi için bkz., 8. 
393., 80 vd. ve 239 vd. 

? Meşhur yorum tartışmasına dalmaktan sakınmak için, değerlen- 
dirmelerimi birkaç tereddütle beraber, Aristo'nun en ayırıcı ahlâk 
eseri olan Nikomakbos'a Etik ile sınırlandıracağım. Krş., Jaeger, 
Âristotle, s. 229. 

* Kış. Nikomakbos'a Etik, IX, 116Sa 17 ve 23. 
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(<) Kendinden hoş ve memnuniyet verici, (d) Kendisine yeter, 
(e) Dingince, (8) Kesintisiz ve (g) İlahi olan. Son vasıf, şartlı 
olarak tartışmaya katılır, fakar Merafizik'in L, 1072b 17 ve de- 
vamında, akletme fiilinin; kendisinde en iyi, ezeli bir yaşam ve 
tam bir mutlulukla —ki bu doğrudan bir yer değişimi ile Allah'la 
aynileştirilir eşleştirilmesinden mantıki olarak bu sonuç çıkar. 

Tanının bu metafiziksel nitelenilişinin, hayatın düşünsel i- 
deali ile doğrudan bir ilişkisi olmayacak. Fakar Tanrı gibi, 
insan da akıl şeklinde -bununla beraber o kaçınılmaz olarak 
mükemmel olmayan bir akıl niteliğine sahiptir. açıklanması 
gerçeği sebebiyle insan (N.E. X. 1178a 8), “bizde bazen olduğu 
halde Jaklermesi) sürekli olan” (Met., X, 1072b 24) Tanrı ile 
mukayese edilmiştir. Biz İlâhi kemalin gereği olarak gerçek bir 
düşünsel mükemmellik olan ilâhi yetkinliğe katılmaya çağrılırız. 
Bu bağlamda daire tamamen kapanmış olmaktadır. 

Bununla beraber, diğer yönlerden, insanın tefekkür eylemi- 
pin konuları belirlenmemiş olarak kalır. Met. X, 1074b 3ten 
öğrendiğimiz gibi, İlâhi tefekkürün konusu Tanrı'nın kendisi 
olmalı ve yine “varlıkların en mükemmeliyle” özdeşleştirilmeli. 
İlâhi ve insani filleri akılla Özdeşleştirmenin mantıksal sonucu, 
onun Tanır'yla aynı olmasını gerektirirkefti insan düşüncesinin 
konusu, N.E. X, 1177a 15'de kısaca gördüğümüz üzere, “şerefli 
ve ilâhi varlıklar” şeklinde belirlenmiştir.! Aristo iç güdüsel ola- 
rak mistisizmden hoşlanmadığından bu sonucu kısa kesip, bu- 
mun yerine Tanrı'nın bizzat kendisinden ziyade “onun muayyen 
şerefli ve ilâhi varlıklar olduğumu?” ileri sürmekle yerinir.? 


Kış., Nikomakhos Etik, VI, 1141a 20 ve 1141b 3. Burada konu Töv 
TUNOTâTOV Tü pösei şeklinde tasvir edilmiştir. 

> Endemesa Etikre, VMHI, 1249b 20, 38'de iyi insan Töv Oeöv 
Gzpaneüew Kai Sewpsiv şeklinde açıklanmıştır. Krş., Jaeger, 
Aristotle, s. 240-3. Nikomakhesa Ewkin “Şerefli ve İlâhi varlıkları? 
yalnızca şunlar olabilir: Yıldızlar, akıllar veya bilginin ezeli ilk ilke- 


İeri. 
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-B- 
Nihâi anlamda Plotinus ve Proclus'tan kaynaklanan, fakat 
tamamen Aristocu unsurlarla belirlenmiş olan Arap Yeni- 
EBflâruncu gelenekte, düşünme eyleminin konusu çok daha dik- 
karli ve dakik bir şekilde belirlenip, orijinal Aristo'cu tezin kaçı- 
nılmaz mistik imâları korkusuzca takip edilir. Bu Ek bölümün 
amaçları için İbn Bâcce (61 1138) ve İbn Rüşd (61. 1198) gibi 
diğer önemli isimlere aymı oranda atıflarda bulunmama rağmen, 
İslam düşüncesindeki bu akımın temsilcisi olarak asıl büyük 
Arap Yeni-Eflâruncu £lozof İbn Sinâ'yı inceleyeceğim. 


İbn Sinâ metafiziğinin köşe taşı, karmaşık Sudurcu şeması- 
dır. Zirvesinde Aristo'nun Hareket Evneyen Hareket Ettiricisi 
ile özdeşleştirilmiş ve İbn Sinö'nin Zorunlu Varlık olarak 
tanımladığı Plotinustun Biri bulunur. Bu Zorunlu VWarlıktan 
sudur edenler ise-şunlardır: (a) Bir seri ayrık akıllar, (b) Semavi 
nefsler serisi ve (c) Semavi cisimler dizisi. Eler bir ayrık aklın 
fonksiyonu, tek merkezli semavi kürelerin bir parçası olarak 
içinde bulunduğu semavi cisimlere evrensel ve dairesel hareketi 
vermekür; semavi neflerin fonksiyonu ise kendilerine ait olan 
muayyen ve iradi hareketleri bu kürelere vermektir. En uzak 
küreden başlayıp ay ala feleğine kadar toplam on tane küre 
bulunmakta ve her biri, Aristo'nun ayrık akılları gibi, hareket 
cemeyip gayri maddidir; bununla beraber onlar Aristo'nun Mer. 
X, 1072a 25'de! açıkladığı gibi cazibe gücüyle, “arzu nesne- 
si”nde olduğu gibi kürelerine hareket verebilmektedirler. 


Bu kürelerin en önemlisi hiç kuşkusuz, İbn Sinâ ve Arap Ye- 
nmi-Efâruncuların isimlendirdiği şekliyle en sonuncusu, Faal 
akıldır. Geliştirdikleri ve daha önce muayyen bir Yunan selefin- 
de gözükmeyen bu işlenmiş Sudurcu şemada, faal aklın üç te- 
mel görevi bulunmaktadır. Birincisi, bahsedildiği üzere, kozmik 
bir ilke olarak yönetimi altındaki oluş ve bozuluş evreni olan ay 
alı alemine hareketi ve gelişmeleri verir. İkincisi, ontolojik bir 
ilke olarak kendi unsurlarına ait parçaların fiili ve semavi cisim- 


Bkz. İbn Sinâ, Nec, s. 277; ve Şifa, (İlAhiyât), s. 410. Kış. M. 
Fahri, A EHisroyy of Islamic Philosophy, s. 156 vd. 
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erin etkisi hazır olur olmaz, yeryüzündeki varlıklara cevheri 
suretlerini bağışlar. Nihayet epistemolojik bir ilke olarak, çalış- 
ma veya öğrenimle hazır olur olmaz, insan aklına bilginin asıl 
malzemesi olan akledilir suretleri verir, Bu son bağlam bakı- 
mından, İbn Sinâ'nın yaptığı gibi Ihomas Aguinas da Summa 
Iheol. 1, 84,a. #'de onu bütün suretlerin ezeli olarak yerleşti- 
rildiği “hafiza deposu” şeklinde yorumlar. 

Böylece bürün aklerme süreci bil-kuvve olmanın en düşük 
halinden biI-fil olmanın en yüksek haline doğru kademeli ola- 
rak gelişmesi veya yükselişi, diğer bir ifadeyle faal akılda sakla- 
nan bu akledilir suretlerin idraki olur. İbn Sinâ ve takipçilerinin 
bu gelişmeye verdikleri isim, onunla ürihad/birleşme veya rü- 
yeygörme değil, daha ziyade faal akılla irtisâl veya ilişkiye geç- 
medir.? İbn Sinâ şöyle yazar: İnsan nefsi bu hale ulaştığında, 
“kendisine uygun yetkinliği” gerçekleştirir ve “bir bütün suret, 
onun akli düzeni ve ondan taşan iyilik olarak akledilir dünya ile 
aynileşir.”3 Bu noktayı daha canlı açıklayabilmek için nefs, faal 
akılla ittisâl yoluyla, akledilir evrenin ikinci bir kopyasına- ken- 
disinde güzelliğin ve bu dünyanın düzenini yansıtan aynaya- 


İ Sr. Thomas, Eflâran ve İbn Sinâ'nin görüşlerine şöyle karşı çıkar: 
İbn Sinâ, Aristo'nun görüşünü bir kenara koyarak, bütün duyulur 
şeylerin akledilir türlerinin, madde olmaksızın kendi başlarına varo- 
labilmeleri yerine, var olmadan önce bazı ayrık akıllarda bulundu- 
Şu kanaarindedir. (...) Ona göre, Faal Akıl'dan akledilir türler ruh- 
larımıza; duyulur suretlerde ay altındaki maddeye akmaktadır. İbn 
Sinâ bu noktada, Efârun ile aynı kamaatte olarak, bizim aklımızın 
ayrık akledilir suretlerinin, muayyen ayrık formlardan aldığı görü- 
şündedir. Fakar İbn Sinâ bunları Faal Akla yerleştirirken, EfHâtun 
bunların kendi başlarına var oldukları kanaatindedir. Bkz., Susma 
Ipel.1,g.84,a.4. Arapça, hazine, depo veya hazine metaforu ile 
ilgili özellikle bkz., Aricemma» De Anima, s. 242 vd. 

Bkz., İbn Sinâ, “AAhvalü'n-nef$, s. 130 ve Necâr, 293. Kış., M. Fahri, 
“Three Varietes of Mysticism in Islam,” Journal for Phililosophy Of 
Religion, TI, (1971), 198-207. 

Ahraliitn-mef, s. 130. 
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dönüşür. Bu açıkçası sadece İbn Sinâ'nın filozofun tam anla- 
mıyla ulaşabileceği düşünsel idealleri övme yoludur. 


Araştırma konusu olan tefekkür tecrübesinin gerçek içeriği 
yalnızca tahmin edilebilir. Bu tecrübenin temel parçalarını say- 
ma teşebbüsü olarak, İbn Sinâ aşağıdaki taslak listeyi sunar: 


(a) Aristo'nun Metafizik IV ve İkinci Analitikler Pde açıkla- 
diği, burhâni bilginin ilk ilkeleri. 

(b) Asla tam bir daire çizemeyen oluş ve bozuluşa tabi var- 
lıkların cüzi ve sonsuz hareketleri Ötesinde, sonsuzlukları sebe- 
biyle evrensel (yani semavi) hareketlerin gaye sebepleri. 

(€) Bürünün sureti, onun parçalarıyla olan ilişkisi ve onları 
bir arada tutan düzen, 


Çd) İnayet ve bütün evren boyunca onun ortaya çıkış tarzı. 
(e) Tanrı, Onun varlığı, birliği, ve Onun bilinme şeki. 


(B Yaratılmış dünyayı yöneten düzen ve onun parçalarının 
Tanrryla olan ilişkisi. 


e 

İbn Sinâ'nın bu görüşünün, Plounus'un muğlak görüşüyle 
açık benzerlikleri bulunmaktadır. Plotinus Ennead'larda rüyet- 
ten, birleşmeden, vecdden ve ittisâlden bahsedip bu irtisâlin 
benzemekle veya yakınlıkla başarılacağını ileri sürer.l Ona göre 
irtisâlin veya temasın yakın konusu Akıl/Nouws iken uzak konusu 
ise Birdir. Böylece nefsin asıl kaynağına ve yaratıcısına doğru 
olan yolculuğunda, Akıl/Nous'la ittisâlin ara bir kademe olduğu 
sonucu kaçınılmaz olarak ortaya çıkmaktadır.? 

“Nefsin Onunla (yani Bire) iyi bir kısmeti olduğunda; hali 
hazırdaki şeylerden yüz çevirip, kendisini olabildiğince güzelleş- 
türerek O'na benzemeye çalıştığında; O nefe geldiğinde veyâ 


? Enmends, VE, 9, 9-10. 
? Enmends, VI, 111;3,17; VL7, 34-36; 9,11. Kış.,J. M. Rist 
Plotimss: The Rond to Realiiy, Cambridge, 1967-5. 220 vd. 
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daha doğru bir ifadeyle Onun zau nefse tezahür ettiğinde, (...) 
bundan sonra nefs aniden O'nu kendisinde tezahür etmiş görür 
(çünkü aralarında bir şey kalmaz ve de onlar iki tane değil, ikisi 
de bir olur” (Enn. VI, 7, 34, Armstrong). “Böylece, eğer bir 
kişi kendisinin bu ittisâli gerçekleştirdiğini görürse, İlâhi olana 
benzemek olan ona sahip olursa ve gölgeden asla gidiş gibi 
daha da ileri giderse, kendi yolculuğunun sonuna ulaşır (...) 
(O) erdem vasırasıyla Akla/Nous'a, irfanla/bilgelikle Tanrr'ya, 
(C..) yani yalnızlıkla yalnız yaşayana ulaşır” (Enn. v1 9,11, 
Armstrong). 

müphemliğine 


Terminolojik Obocalamasına ve rağmen 


Plotinus, kesinlikle Aristocu En Yüce Varlık ile filozofun soyut * 


ilişkisi kavramından aktif veya cevheri birlik yönünde uzaklaş- 
mışur. Ona göre bu birleşmenin nihâi konusu Birden veya 
Tanrıdan başkası olamaz. Bu noktada Plotünus'u Aristo'dan 
ayıran mesafe büyüktür. Dikkat çektiğimiz gibi Aristo, sonlu 
aklın nihâ? konusunu sonsuz aklın bizzat kendisi, yani İlâhi 
Varlığın kendisi olduğuna dair mantıksal sonucu kısa kesmiştir. 
Onun Hareketsiz Hareket Ertiricisinin aşkınlığı şu şekildedir: O 
boş meraklarla kendisini meşgul etmeyi arzulamaz, çünkü etkili 
bir şekilde Met. XII, 1074b 25 de sorduğu gibi: “Düşünülmesi 
imkânsız olan bazı şeyler yok mu?” Daha büyük bir vurgu ile 
ekler: “Bazı şeyler var ki görmemek görmekten daha iyidir” 
(32. satır). Hatta o, insan da dahil dünya ile ilgili günlük alışve- 
rişlerin, sıkıcı işlerin zahmetinden Hareketsiz Hareket Ettiriciyi 
kurtarmak ister. Hareketsiz Hareket Ettirici, Metafizik'ten açık- 
ça anlaşıldığı üzere, insanı hiç düşünmez ve afin gelişi olarak, 
İâhi taltif arzusundan yüz çevirmiş insanda, aynı türden misil- 
iemede bulunur. Yalnızca bir paragrafta, bu düşünce çizgisin- 
den ayrılık gözükmektedir. Met. XII, 1072a 26'da, Aristo Tan- 


) Risvin Plotimws (s. 221) isimli eserinde bu hususla ilgili şöyle der: 
“Plotinus (müşahede ve temaşâ gibi) böylesi bir dili sıkça kullanır. 
(..) Fakat, EHâtum'a sadık kalmayı dilese bile Plotinus, böylesi bir 
dil kullanmaktan memnundur. Mistiğiri hedefi görmek, değil, fa- 
kat, olmaktır. Gaye müşahede değil, yaşamın kendisine döneceği 
şeyle irtiharur.” Krş., Risu, Eyos and Psyehe, Toronto, 1964, 87 vd. 
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tvnin hem “arzunun öncelikli nesne”si olduğunu hem de dü- 
şüncenin öncelikli konusu olduğunu imâ eder görünmektedir ve 
De Anima, WI 430a 17”deki Faal aklı 'Tanrı ile özdeşleştiren 
iskender ve Zabarella gibi şarihler tabi olarak bu aynileştirmeyi 
kullanırlar. Fakat, Ross'un Ortaya koyduğu gibi, “De Axöwa'nn 
bu pasajında Aristo aslında Tanrı'dan bahsetmez ve burada 
tasvir edilen saf ve asla kesilmeyen düşünce eylemi, bazı yönler- 
den Metafizilte Tanıya awfedilenlere benzemesine rağınen, 
muhtemelen Aristo bu ikisini aynileştirmemiştir.”1 Ezxdemos'2 
Etik, VITI, 1248a 23 ve 1239b 20'de, Aristo, insanın iyiliğinin 
Tanri'yı düşünmekte ve ona hizmet ermekte olduğunu açıklar, 
fakat bu konum Nkomakhos'a Etik'te yıkılmışur.? 


-D- 

ibn Sin&'nın faal akılla ilişkili “İrrisâ? kavramının bir yandan 

Plorinusçu Bire birleşme kavramıyla, diğer yandan da Aristocu 

“yüce ve ilâhi varlıkları” düşünme kavramıyla ince ilişkisi şimdi 
daha açıkça gözükmektedir. 


İbn Sinânın ittisâl konusu, sudurla Tanrı'dan on kez uzak- 
laşmış bulunan faal akıldır. Bu irtisâlin özü, katı anlamında bir- 
İeşmeden ziyade Tü'yetrir”, Yalnızca bir yerde İbn Sinâ itrisâl 
söylemini terkedip, bunun yerine ittihadı yerleştirmiş gözük- 
mektedir. Bu da mistik risalesi Aşk Üzerine'dedir. Burada nâuk 
nefsin nihâi amacının şunlar olduğunu söyler: “Tabii olarak 
mutlak iyiyi sevmek (.. -) ve ona yaklaşmanın en yüksek derecesi 
onun tezahürlerini gerçek anlamda kabul etmektir mümkün 
olan en mükemmel şekli kastetmekteyim- ki, bu dâ Süflerin 
itühad dedikleri şeydir.”3 

İsârârın başka bir yerinde, az bir ısrarla “ariflerin makamla- 
ri” Üzerinde derinleşir, fakat burada Fazla bir başarı olmaksızın, 


m Ross, Aristorle, London, 1949, 5.153. 

Krş., Jacger, Aristotle, 5. 24-43. 

Risalerül-aşk, M. A. Mehren, Trait& biystigme AAvienna'nın 
içinde Leiden, 1899, s. 22. 
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yalnızca Aristo'danı devralınan öngörülü veya düşünsel ideal ile 
Piotinus”tan devralınan “birleşmeci? ideali uzlaştırmaya uğraşıyor 
gözükmektedir.) Onun kendi sempatisi, açıkça rüyet veya dü- 
şünsel tarafadır. Onun başarısızlık sebeplerini anlamak için İs- 
İam'daki mistik birleşmenim asıl öncülerinin iki büyük Panreist 
olan Bistâmi (öl. 874) ve Hallac (öl 922)? gibi aşırı Süfiler 
(onların tasavvufu bir ölçüye kadar Hint unsurlarıyla belirlen- 
miştir) olduğunu; ameli sufiler ve en meşhuru İbn Sinânun 
olduğu Müslüman Meşşâiler arasında ise fenâ sevgisinin bu- 
İunmadığını haturlamak zorunludur. Hem İbn Bâcce, hem de 
İbn Rüşd Tanrı'yla özdeşleşme veya birleşme iddialarıyla “tabia- 
un sınırlarını aşan? bu sufleri şiddetli bir şekilde eleştirirler. 
Çünkü İbn Rüşde göre, insanın entelektüel kapasitesinin en 
dıştaki sınırlarına, fakat ötesine değil, dair çizgi keskince çizil- 
melidir. Tabiatın zamanlı dünyası ile ayrık akılların ezeli dünya- 
$ı arasında orta bağlantı noktası olan insan, yalnızca bu akılların 
en düşüğü ile, yani faal akılla, ilişkiye girebilir. Fakar ona göre 
bu ilişki, Aristo'da olduğu gibi, tamamen aklidir, İrtisale dair 
risalesinde şöyle yazar: “O, duyuya benzer bir şekilde tamamen 
gayri maddi bir şeyi gerçekten idrakten başka bir şey değildir.” 
Bu şeyin daha sonra, insanın “heyülâni/maddi aklı” tarafından 
idrak olunan faal akıl olduğu açıklanmıştur.* Bu idrak onun 
ittisâİ ile kasrertiği şeydir; onda insan faal akla ve genelde de 


' Bkz., İşârde ve'i-tenbihâı, WI, İbn Sinâ burada “bilginin makamla- 
rından bahseder ve şunu tartışır: “Arınmış bilginler kutsallığın ve 
mutluluğun dünyasına ulaşabilir ve yazılmış en yüksek yetkinliği 
kazanabilir. (İşarar, TI, s. 96) “Onun hakkında bilgi edinmek iste- 
yen her bir kimse, kendisini tedricen eğitmeli ve dil ehlinden ziya- 
de “müşâhede ehlinden? biri; sadece işittiğini nakleden biri yerine 
ulaşanlardan (vâsılân) olmalıdır. s. 99-100. 

> Bkz; R.C. Zachner, Mwslim and Hindu Zdysticism, London, 1960, 
s. 110 vd. Kış, Fahri, “Three Varietes”, 5. 205, Joxrnal for Phililoso- 
Play Of Religion; TE, (1971). 

3 Rösmlerülirisel, Telbisn Kirâbi'n-Nejf”e ek, ed. Osman Emin, Kahi- 
re, 1950, 5. 123. 

* Bkz. Telbis ma ön'dertabi'a, Kahire, 1950, s. 145 ve Risâleti”i. 
İzzisâl s. 123 vd. 
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unın yöneldiği ilk ilke ve son gaye olmak üzere hedefidir. Sr. 
Thomas, Aristo ve İbn Sinâ ile insanın nihât mutluluğunun 
hakikati düşünmede bulunduğu! hususunda irtifak halinde bu- 
İunmasına rağmen, bu düşüncenin konusunun Tanrı'dan, yani 
Murlak Hakikatten başka bir şey olamayacağı hususunda onlar- 
dan ayrılır. Nitekim Thomas Summa Contra Gentiles HPde 
şöyle yazar: “Her şey kendi sonunun varacağı ilâhi bir benzerli- 
Ze yönelir. Bundan dolayı bir şeyin varacağı son durum, Tan- 
rrya en çok benzediği haldir. O halde akla sahip bulunan yaratık 
özellikle Akıl olan Tanrrya benzemek ister (...) (ve) o bil-fil 
olarak Oo akleriğinde/anladığında Obil-kuvve ve bil-meleke 
aklettiği/anladığı hallerden daha fazla Tanr'ya benzemektedir 
(...) Üstelik bPi-kuvve akletmekle akıllı varlık, kendini akleden 
Tanıya benzemektedir, çünkü Tanrı kendisini aklermekle her 
şeyi aklermektedir.” Yine: “İnsanın bilgideki tabi arzusu belirli 
bir sona ulaşmaktır. Bu bilinebilen en yüksek varlık olan Tan- 
rrdan başka bir şey olamaz.” 

'İhomas Aguinas bu ince yolla, Aristo'nun ortaya koyduğu 
gibi, hakikatleri teemmüle yönelik zihnin derin akli isteklerini 
ve Efârun'un dillendirdiği gibi Allah'a benzeme yönündeki 
manevi isteklerini tatmin eder ve böylece nihâi gaye olan mutlu- 
İuğa veya saadete ulaşır. Düşünsel idealleri kurban etmeksizin 
veya küçümsemeksizin, bürün bu yapılanlar dikkate değer bir 
şekilde kâfidir. 


ayrık akıllara mahsus olan en yüksek eylem türüne, yani kendini 
idrak eylemine iştirak eder. Bu kendini idrak vasıtasıyla (ki bu 
açıkça Aristo'nun Hareketsiz Hareket Ettiricinin kendisini idrak 
tarzına benzerdir) akla uygun olan yetkinlik gerçekleştirilir ve 
insanın tabiatı tamamen gerçekleşmiş olur. Bu idrakin konusu 
Tanrı değil, daha ziyade oluş ve bozuluş dünyasının çevresinde 
duran alı düzeyde yarı-ilâhi fildir. 
i Başka yerde de taruşuğım gibi,” bu ittisâl veya ilişki teori- 
sinde, İslam düşüncesindeki hümanizmin en çarpıcı ifadesine 
sahip olmuş oluyoruz. Bu hümanizm, İslam'ın Tanrı merkezli 
ve uhrevi ideallerini dışlayıp, bunun yerine manevi ve akit haya- 
un merkezini, Tanrı'dan çokça uzaklaştırılmış, gereğinden fazla 
dünyevi şeye yerleştirerek, bütün insanları ve özellikle de seçil- 
miş sınıf olan filozofları buna iştirake çağırır. ü 


-E- 

Aristo gibi Yunanlı bir filozofta, bu hümanizm ciddi sorun- 
lara yol açmayacaktır. Fakar Müslüman Yeni-Efânıncuların ve 
Meşşâtlerin onu mecâzi olmayan terimlerle savunmadaki ısrarla- 
rı gerçekten de şaşırtıcıdır. Alımuda bulunduğum, Sı. Thomas 
Aguinas, temelde Kitab-ı Mukaddes'e ve Sami bir kavram olan 
Tanrı'nın insanla her yerde beraber bulunuşu ve ona olan kesin- 
tisiz ilgisini feda etmeksizin ve daha sonra Aristo ve onun Arap 
şarihlerinin yaptığı gibi Tanrı'yı insan aklının ulaşabileceği ala- 
nın dışında bırakmaksızın insan nefsinin bir yetisi kabul ettiği 
faal akıl icorisinin epistemolojik imâlarını kabul edebiliyordu.? 
Onun için Tanrı bizim akli bilgi olarak tanımladığımız aydın- 
anmanın nihâf kaynağıdır.* O, aynı şekilde insanın bütün tabia- 


' Bkz, Risilemiimisal, s 121 ve AÂverreis o Cordwbemsis 
Conmentarimm ZAlagnum in Aristotelis De Anim Libris, ed. F. S. 
Crawford, Cambridge, Mass., 1953, s. 495 vd. 

> Bkz., Fahri, “Three Varietes”, 5. 202, Jozmal för Phililosopky Of 
Religion, VU, (1971). 

77777 Theolagin,c.1,g.79,a.4. 
Sunma Theoleyia,c.1, g.84a.5. 


? Bkz., Ie Ethics. Arist. Expositio., Lect. XL, 2110. 


Kış., Contra Gensiles, TL, 53. ? Contra Gembiles, YI, 25 ve 37. 
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İbn Sinâ'nın Risale #n-nefs adlı eserinden yapılan aşağıdaki 
alını (Ahrdlyn-nef”den, Nefs hakkında bir risale, s. 130-135) 
nefsin “kemali” ve onun akli dünyanın “suretini çıkarmaya” dair 
kapasitesi hakkında özlü bir değerlendirme sunar. Bu değerlen- 
dirme onun daha önceki görüşlerinin bir özeti ve ittisâl sorumu- 
na dair geç döneme ait daha olgun görüşlerinin bir örneği ola- 
rak kabul edilebilir. 

Nâtık nefse uygun olan kemal, içinde bürün Âlemin sureti- 
nin, Âleme uygun akli düzenin ve onun içine işlemiş iyiliğin 
bulunduğu akledilir dünyaya sahip olmaktır. Bu süreç bütün 
varlıkların suretlerini kuşatıncaya kadar, Âlemin İlk İlkesinden 
başlar ve tamamen manevi ve ilkesel olan (Külli evrensel nefs) 
daha düşük cevherlerle, sonra (fiziki) cisimlerle muayyen ilişkisi 
bulunan diğer manevi cevherlerle, daha sonra bu cisimlerin 
daha yüksek suretleri ve güçleriyle! ve diğerleriyle devam eder. 
Nânk nefs nerdeyse, tamamen tek bir varlığa denk gelen bir 
akledilir dünyaya dönüşür ve mutlak hakikati,” mutlak iyiliği ve 
mutlak güzelliliği düşünmekle meşgul olur. O (nâuk ne&j, 
onun arketipi ve suretiyle nakşedilmiş, onunla çevrilmiş ve O- 
mun cevherine dönüşmüş şekilde onunla (akledilir dünyayla) bir 
olur. 

Bu yetkinliği nefsin diğer güçlerinin aradığı diğer yetkinlik- 
İerle mukayese edersek, böylesi bir mükemmellik hakkında o- 
nun diğerlerinden daha iyi ve daha tam olduğunu söylemenin 
yanlış olduğunu göreceğiz. Çünkü onun, gerek erdem, tamlık, 
çokluk ve gerekse daha önce bahsettiğimiz farklı idrak türlerinin 


> Bunlar, semâvi isimlerdir. 
? Metin burada bozulmuş olmalıdır. “el-husn şeklinde okunmakta, 
fakat, “el-hakk? şeklinde olması zannımca daha doğru olur. 
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oluşturduğu! diğer tarz hazlar bakımından diğerleriyle hiçbir 
şekilde benzerliği ve alakası yoktur. 

Süreklilik bakımından, bir kişi ezeli olanı oluş ve bozuluşa 
tâbi süreklilikle nasıl mukayese edebilir? Kişi vusulun şiddeti 
bakımından? irrisali yalnızca yüzeydeki bir temastan ibaret olan 
bir şeyi, hiçbir kesinti/süreksizlik olmaksızın alıcısının cevherine 
nüfuz edip neredeyse onunla aynileşecek diğer bir şeyle nasıl 
karşılaşmırabilir? Çünkü aklerme eylemi, akl eden ve aki edilenle 
(ma'kul) birdir veya neredeyse bir gibidir. 

Bununla beraber, kendini bilen kişinin daha mükemmel ol 
duğu açıktır; idrak için daha fazla kapasitesi olan kişi, en açık 
incelemeye sahip olacaktır. Çünkü o, daha fazla sayıda duyulur 
nesneye ve özüne dahil olmayıp, yalnızca arazi olarak ona ilişen 
özellikleri soyutlayarak ve onun zahiri ve batni özelliklerini 
araştırarak nesneyi anlamada daha büyük bir özene sahip ola- 
caktır. Gerçekten de bu tür bir idrak, diğerleriyle nasıl mukaye- 
se edilebilir?? Duyu, şehvet ve gazap lezzetleri bu mutluluk ve 
haz türüne nasıl nispet edilebilir? Burunla beraber biz, bedenie- 
rimize hapsedilmiş ve rezilerlere batmış halde hala bu dünyada 
iken, daha önce de giriş değerlendirrhelerimizde beliririğimiz 
gibi, sebeplerinden bir kısmına ulaşmamıza rağmen bu lezzetle- 
re iştirak edememekteyiz. Bu sebeple, tutku ve öfkenin ve diğer 
benzer duyguların boyunduruğunu firlaup atmadıkça ve bu 
hazzın (akli hazzın) bir parçasını yakalamadıkça onu aramak 
için yola çıkmaz ve onu arzulamayız. Belki de sonra, özellikle 
problemler çözüldüyse ve araşurmamızın değerli konuları açık- 
İığa kavuşımuşsa, orada belirsiz, bulanık bir görüntü inşa etme- 
miz mümkün olacaktır. Bu (tecrübeden) elde erriğimiz haz, 
İezzetli ve hoş kokulu bir nesnenin duyusal lezzetine veya onun 
uzaktan kokusundan elde edilen lezzetine benzerdir. 


Burada atıf, tahayyül ve hafiza gibi iç idrak türlerine olup, filozof 
bunları daha önce tartışmıştı. 

Veya varış, vuslat, Bu terim irisâl kelimesiyle aynı kökten gelmek- 
tedir. 

Zıtlık akli ve duyusal idrak türleri arasındadır. 
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Üstelik o bedenlerimizden o ayrıldığımızda, nefsimiz — 
arzulamasına rağmen ona ulaşamamış olsa bile- bedende iken 
araşurmasının konusu olan yetkinliğe yönelik bir uyanıklık 
nefste oluşmuşsa, (...) daha önce açıkladığımız ve makamının 
yüceliği gösterildiği üzere, yetkinliği kazanması durumunda 
elde edeceği lezzete denk bir acı tecrübe edecektir. Bu bakım- 
dan mutsuzluk ve ceza denk olarak oluşacaktır. Bu muusuzluk 
ve ceza da, ne ateşin bedenin kaslarını eritip dönüştürmesi ne de 
aşırı soğuğun mizaçları mahvetmesidir. (...) 


Eğer nefsin akli gücü, ulaşabileceği yetkinlik derecesine u- 
laşmışsa, o bedeni terk ettiğinde, elde edilmesi beklenen yerkin- 
lik durumu, ilaç almış ve tatması için de kendisine en tatlı yiye- 
cekler sunulan ve en nefis hallere iştirak ermesi arzulanan, fakat 
onlardan hiç birini hissedemeyen kimsenin durumuna benzerdi. , 
Bununla beraber ilacın etkisi geçer geçmez, bu harika hazları 
hemen tradabilecektir. Bu zevk, hiçbir anlamda duyusal ve hay- 
vani lezzetlerle aynı olmamakla beraber, maddi olmayan cevhe- 
re ait güzel hallere benzerdir. Bundan dolayı da diğer bütün 
hazlardan daha üstün ve şereflidir (...) 

İnsan nefsinin ulaşabileceği akledilir suretleri kavrama sınırı- 
na gelince, yani mutsuzluk seviyesinin Ötesine geçebilme! ve 
Onun aşılması veya geçilmesinde mutluluğu ümit etme hususu — 
ancak kesin olmayan ifadelerle açıklamada bulunabileceğim bir 
konudur. 

Sonuçta insan nefsinde şunların oluştuğuna inanıyorum 
(ezumm): (a) Gayri maddi ilkeleri doğru bir şekilde kavramak ve 
burhâni olarak bilene kadar sağlam bir inançla onları anlamak, 
(b) Sonsuz cüz”i hareketlerin değil, evrensel hareket feleğinde? 
meydana gelen şeylerin gal (teleolojik) sebeplerini bilmek, (c) 
“Bürün'ün suretini ve onun parçalarının birbirleriyle olan ilişki- 
sini ve İlk İlke'den hakimiyeti altında bulunan en uzak noktada- 
ki varlığa kadar akan düzeni idrak etmek, (d) İnayeti, İnayet 


İ İnsani yetkinlikleri az gelmesi sebebiyle veya inatla yanlış inançlara 
yapışan kimselerin kötü halleri. 
?. Bu, Semâvi cisimler veya yıldızlar feleğidir. 
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düzenini ve tarzlarını kavramak, (e) Bütüm'den önce gelen Var- 
lıktın (ZâÂPın) ne tür bir varlık türüne ait olduğunu; onun iştirak 
ettiği birliğin ne olduğunu ve hiçbir çokluk ve değişiklik olmak- 
sızın onun nasıl bildiğini kavramak ve (9) Diğer var olan şeyle- 
rin onunla ilişkili olarak nasıl düzenlendiğini idrak etmektir. 


Bu durumda onun mutluluk kapasitesi, kâhinin kehanetinin 
artmasına benzer bir şekilde orantılı olarak artacakur. İnsanın 
ulvi alem ile ilişkisi sağlam bir şekilde tesis edilmedikçe, insan 
oradaki var olanlara aşık olmadıkça ve arkasında bıraktıklarına 
geri dönüp bakmayacak kadar güçlü bir arzu elde etmedikçe bu 
aşağı dünyaya bağlılıktan ve onun gâilelerinden sanki kurmula- 
mayacak gibidir. 
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Dair 


Aşağıda “İnayet: Kötülüğün İlâhi Takdire Nasıl Girdiğine 
Dair? adlı bölümün tercümesini sunuyorum. Arapça metin 
hem Kirâbu'n-mecât (ed. M. Fahri, Beyrut, 1985, s. 320- 
326), hem de Kitdbu”y-Şifü (İlâhiyâty'da (cd. G. Anavati ve 
S. Zeyd, Kahire, 1960, s. 414-424) aynen tekrarlanmıştır. 
Bu iki metin arasındaki küçük farklılıkları dipnotlarda 
belirttim. 


Bu noktaya ulaşınca, inayet konusunu tahkik etmek bizim i- 
çin uygun olur. Şimdiye kadar açıklananlardan kesin olarak 
anladın ki, ulvi sebeplerin inayete) dair yaptıklarını bizim için 
yapmaları veya ilgilendikleri herhangi bir şeyle ilgilenmelerinin, 
bir nedenin zorlamasındam veya bir tercihten kaynaklanması 
mümkün değildir. Sen alemin, göksel cisimlerin, bitkilerin ve 
hayvanların parçalarının meydana gelişinde görülen mükemmel 
neticeyi inkâr edemezsin. Bunlar şans eseri ortaya çıkmayıp, 
belli bir yönetimi (t#dbir) gerektirir. Öyleyse sen, inayetin şun- 
dan oluştuğunu bilmelisin: İlk ilke varlıktaki iyilik düzenini, 
onların imkan dahilindeki iyilik ve kemalinin sebebinin kendisi 
olduğunu ve bu durumdan yukarıda zikredilen şekilde nasıl 
memnun olduğunu bilir; bunun neticesinde O, iyilik düzenini 
mümkün olan en yüksek derecede bilir ve bu düzen mümkün 
olduğu ölçüde en mükemmel şekilde ondan sudur eder. İşte 
inayetin anlamı budur. 


Yine sen kötülüğün bir çok anlamının olduğunu bilmelisin. 
Biz cahillik, zayıflık ve bozukluk gibi eksiklikleri (dem) körü- 
Tük olarak isimlendiririz. Yine biz, bir şeyin sadece kaybını de- 
Sil, sebebini kavramanın getirdiği acı ve üzüntüye benzer şeyleri 
de körülük olarak isimlendiririz. Çünkü iyiliğin zıddı olan, iyili- 


| Şifâ,s 418'e yoktur. 
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8i i duğ vi 
e onun yokluğunu gerektiren sebep, etkilenen nesne 
an Kavranamayabilir. Olgunlaşması ici ü ihri 
duyan bir nesnenin, güneşini eğ m veli 
» güneşini gölgesiyle engeli 
durumunda olduğu gibi a EN. 
: duğu gibi. Bu muhtaç nesne kavrama gücüne! 
e «oldı a © 
e e ışığından) faydalanmadığını 
unu bulutun engellemesinden dol gi : 
Eee . z ği 
gücüne sahip olduğundan dolayı kavrar Yine ie De 
gö >» >> : pi ;: z i ig Eğ 
se e sahip olması yönüyle değil, başka bir Şey olması 
y cikilenir veya zarar görür. Bazen 
müyi z n de sebep, sağlı 
yokluğunu kavrayan kişinin ia ğ e 
Ş avramasıyla beraber bul r 
n. Yy. aber bulunur ve 
BE Yakıcı sıcağın etkisiyle bir organ ile irübatın kopma- 
an dolayı acı çekenin durumunda olduğu gibi. Organdaki 
vasıtasıyla gerçekleşen irtibatı kaybettiğini kavradığı oran- 
4, sıcağın zararlı etkisini de kavrar; neticede Şu iki kavrama 
biçimi burada birleşir; il 
Ra önce zikredildiği gibi, bizim var olmayan (ademiyye) 
Şeyleri kavramamuıza benzer şekilde kavramâ, : 
Yine zikredildiği gibi, 
şekilde kavrama. 
Ee im, varoluşsal olarak kavrayan nesne kendiliğinden kötü 
e bu şeyle irtibatı bağlamında kötüdür. Onun mükem- 
ii ei veya be eksikliği, sadece kendisiyle irtibam bağla 
o. Ni değildir? ki kendisi için kötü olmayan bir varlığı 
i GUM onun varlığı burada bizzat kötüdür. Buna göre, 
i < Sadece gözde gerçekleşir ve gözde bulunması dol is yl 
ancak kötü olabilir; örü olar Eee 
e 2Dilir; onun körü olarak bulunmadığı başka bir 
ir ii Fakar Örneğin, kendisini inciüğinden onun içini 
. Ka Ni Mele sıcaklık, bir başka yönden kötü değildir. As- 
— e olan eksiklik olup, her eksiklik de kötü olmayıp türün 
> 
9 Şeyde zorunlu kıldığı sabit mükemmelliklerinin 
iŞi körülükrür. Arızi olarak körü olan ise, mükemmelliği 


bizim var olanı kavramamıza benzer 


SE, s. 4115'te darrâkan olarak okundu. 
Diğer bir deyişle kendi tabiatından dolayı 
Saf, 8. 416'da ilave edildi. p 
Sifâ, s. 416'da ilave edildi. 


ww 


» 
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hakeden bir nesneden onu engelleyen şeydir. Mutlak kötülükten 
(adem) sözde iyilik dışında hiç bir iyilik kaynaklanmaz, dolayı- 
sıyla o bil-fiil kötülük değildir. (BPi-fil var olsaydı genel kötü- 
lüğün karşılığı olurdu.) Çünkü, tam bir mükemmellik duru- 
munda var olup her hangi bir potansiyellik unsuru içermeyen 
bir şeye kötülük ilişmez. Kötülük, sadece tabiatında potansiyel- 
lik unsuru bulunduran şeye, buna da madde aracılığıyla ilişir. 


Körülük maddeye ya ona ilişik bir şarttan dolayı, yada onu 
takip eden arızi bir şarıtan dolayı ilişir. İlk durumda maddeye 
ilişen şarun Örneği, yaratılışını takiben bir maddeye kötülüğün 
bazı harici sebeplerinin ilişmesi, bunun neticesinde de onda 
belli alışkanlıkların kökleşmesidir. Bu alışkanlık onun için öngö- 
rülen mükemmel karakteri almasını engeller. İnsan veya atın 
yaratıldığı madde örneğinde olduğu gibi. Bu maddeye arızi 
sebepler iliştiğinde onu âdi mizaçlı ve asi tabiatlı hale getirir. 
Neticede o uygun dizaynı, biçim veya düzeni kabul etmez. 
Bundan dolayı da şekli bozulur, mizacı mükemmelleşemez ve 
gerekli bünye ortaya çıkmaz. Bu fâilin izin vermemesinden do- 
layı değil, eserin bunu almamasından dolayıdır. Dışardan kay- 
naklanan arızi şart şu iki şeyden biri olur: 

Fâilden mükemmelliği engelleyen veya uzaklaştıran şey, 

Mükemmelliği ortadan kaldıran sabit karşıt. 


İlk durumun örneği, bulutlar ve onların gölgelerinin yüksek 
dağlarda bulunması ve bunların güneşin meyveler üzerinde etki 
etmesini engellemesi neticesinde, meyvelerin olgunluğa ulaşa- 
mamasıdır. İkinci durumun örneği, kırağının bazı bitkilerin 
uygun zamanda olgunlaşmasını engellemesi neticesinde, bu 
birkilerin uygun tabiatları ve bu tabiaun gerektirdiği şeyleri 
kaybetmesidir. 

Bütün kötülük sebepleri sadece ay alu alemindeki varlıklarda 
bulunur. Fakat, bildiğin gibi, varlık alemiyle kıyaslandığında, ay 
altı alemindeki varlıkların toplamı çok önemsizdir. Buna ilave- 
ten, kötülük sadece fertleri etkileyip, onları da sadece belli za- 
manlarda cikilerken, türler çok iyi korunur. Fertlerin çoğuna da 
gerçek kötülük ilişmeyip sadece belli tür körülükler ilişir. 

Yine bilmelisin ki, eksiklikle (dem) eş anlamlı olan kötülük 
ya zorunlu bir şeye nispetle, veya faydalı olup zorunluya yakın 
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bir şeye nisbetle kötüdür, ya da bu açıdan kötü olmayıp çok az 
durumda mümkün olan bir şarttan dolayı kötüdür. Bu körülü. 
gün var olması halinde de, sadece ikinci dereceden mükemmel 
liklerde ortaya çıkan ek yetkinliğe nisbetle kötülük olup, tabia- 
in yerleştiği mümkünün tabiauna bitişik değildir. (Bu fark 
bizim düşünüp dışladığımız fark değildir.) İlave olarak bu, türe 
nisbetle kötülük olmayıp, o tür için zorunlu olana ilave bir ci- 
b kötüdür. Felsefe, geometri ve benzeri şeyleri 
ilmemek gibi. Da ra ÖĞ in gibi izim İ 

olmamızdan e .. a N e 
kes tarafından elde edilmesi gereken bir en olm. 
dan kaynaklanan. bir kötülüktür. Yine sonra izah edeceğimiz 
gibi bu, bazı fertler veya nefsler için gerekli olduğu ve bu ferier 
için gerekliliği de onların fert veya nefs olmaları dolayısıyla 
değil, bu (bilginin) güzelliğine ikna olmaları, onu arzu etmeleri 
ve onu elde etmeye gayret cümelerinden dolayıdır. Fakat, ondan 
önce, bu, türün tabiaunın ilk mükemmelliklerle Ortaya çıkan 
ikinci dereceden mükemmelliklere eğilim gösterdiği oranda 
zorunlu olarak meylertiği (mükemmelliklerden) değildir. Eğer 
böyle olmasaydı bu, tabiatın gerektirdiği bir eksiklik olurdu. 

Körülük ferdlerde nadir olarak bulunmakla beraber onun 
varlığı, iyiliğin ortaya çıkması için bir zorunluluktur. Çünkü, bu 
unsurlar bir birine zıt olup, baskın fâjl tarafından erkilenmesey- 
diler, üstün türlerin onlardan meydana gelmesi mümkün ol 
mazdı. Bu elementler arasındaki ateş, Zorunlu kozmik değişim 
sürecinde Ortaya çıkan çarpışma neticesinde dürüst bir in 
elbisesiyle temas edip, onun zorunlu Olarak yanmasına sebep 
olmasaydı, genel faydanın kaynağı olamazdı. 


in Bunun Zorunlu sonucu şudur: Bu hadiselerde mümkün olan 
iyilik, ancak kötülüğe benzer bir şeyin onunla vuku bulması 
heücesinde iyidir. Buna ilave olarak Onun iyilik saçması, nadir 
olan kötülükten dolayı, terkedilmesi bu kötülükten daha beter 
olan baskın iyiliği terketmesini gerektirmez. Çünkü, tabiatında 
mümkün olan eksiklik, eğer iki eksiklik varsa, bir eksiklikten 
daha kötüdür. Bundan dolayı, akıllı insan canlı olarak kaçabilme 
şartıyla ateşte yanmayı acısız ölmeye tercih eder. Çünkü, bu tür 
n N iyilikten vazgeçerse, bumu kullanmaktan kaynaklanan kötü- 
ükten daha büyük kötülüğe uğrar, İyilik düzenindeki zorunlu 
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« tedbir tarzını kavrayan akıl, bu rür şeylerin zorunlu olarak ken- 


dilerinde bulunması gereken kötülükle var olmaları takdir edil- 
diğini de kavramalıdır. Dolayısıyla onun varlığının sudur etmesi 


> zorunludur. 


Şayet birisi “İlk Müdebbirin kötülükten tamamen arınmış 
saf iyi yaratması mümkündü” diyecek olursa, şöyle cevap veri- 
riz: “Bu durum bu tür bir varlığa nisbetle mümkün olmamakla 
beraber, muulak varlığa nisbetle mümkündür.” Fakat bir çeşir 


- mutlak varlık (kötülükten) arındırılmış olsa, o bu tür bir varlık 


olmaz. Çünkü, bu gerçekte İlk Müdebbir'den sudur edip akli, 
râhi ve semavi alemde! mevcut olan şeydir. Diğer tür, bir im- 
kan olarak kaldığı ve körülüğün onunla karışabileceği ihrima- 
linden dolayı (onun ilkesi aslen mevcut olmayıp dışlanmış ki 
kötülük mevcut olmasın) Onun meydana (ogetirilmesi 
terkedilemeyeceğinden, bu onun var olmasından daha büyük 
bir kötülük olurdu. Dolayısıyla, onun varlığı iki kötünün en 
hafifidir. 

Bunun da Ötesinde, arızi olarak bulunan kötülükleri ortaya 
çıkaran bu sebepleri önceleyen iyi sebeplerin de var olmaması 
gerekirdi, çünkü onların varlığı sonrakilerin de varlığını gerekri- 
rir. Bu durumda da evrensel iyilik düzeninde büyük karışıklık 
ortaya çıkardı. Yine de eğer bunu gözönünde bulundurmayıp 
dikkatimizi varlık açısından kendi şartlarında farklılık arzeden 
varlık türleri olarak mümkünün taksimine çevirirsek, kötülükten 
arındırılmış olma durumu ortaya çıkabilirdi. Fakat, sadece bu 
şekilde bulunabilen bir varlık türü, yani onun yok olması var 


© olmasından daha büyük kötülük olması durumunda, varlığının 


Sudur etmesi gerekir. Çünkü, daha uygun bir varlık ondan, 
zikredilen şekilde sudur edecektir. 
Tekrar edecek olursak kötülük bir çok anlamda kullanılır: 
Yerilen fiilleri kötü olarak isimlendiririz. 
Bu fiillerin kaynağı olan ahlâkı kötü olarak isimlendiririz. 


Acı, üzüntü ve benzeri şeyleri körü olarak isimlendiririz. 


* Diğer bir ifadeyle yüce veya semavi alan. 
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Son olarak, bir şeyin kemalinden eksik olan herşeyi veya ke- 
maline ait bir şeyi yirirmeyi kötülük olarak isimlendiririz. : 

Şimdi, acı ve üzüntü her ne kadar varoluşsal olup eksiklik 
değilseler de, gerçekte eksiklik ve kusur kategorisine dahil gö- 
rünüyorlar, Fiillere yüklenen körülük de, ya kendisini adaletsiz. 
lik gibi bir körülük etkilediğinde kemalini kaybedene nisbetle 
ya da zina da olduğu gibi, şeriatçel öngörülen bir kemale 
nisbetle görelidir. Aynı durum, bu fiillerden sudur etmesi sebe. 
biyle kötü olan ahlâk için de geçerlidir. Körü ahlâk nefsin sahip 
olması gereken mükemmellikleri kaybetmesine neden olur. 
Gerçekte körü diye isimlendirilen her Bil aslında, fâiline nispet- 
le mükemmelliktir. Bu sadece onu alan sebebe veya onun üze- 
rinde eylem yapmaya daha çok hak sahibi olan başka bir Bilin 
ilini ondan engellemesine nispetle kötüdür. Mesela adalersiz- 
Hik, fetih hedefleyen yetiden, yani kemali fetih olan gazap gü- 
cünden, ve gazap gücü olması nedeniyle yaratıldığı gayeye uy- 
gun olarak bu güçten kaynaklanır. Bununla kasdettiğim, o gü- 
cün fethe meyyal yaratıldığı, onu arzu edip onunla tatmin oldu- 
Şudur. Bu fiil o güce nisbetle iyidir; eğer bu gayeyi başaramazsa 
bu durum onun için kötülük olur. (Fetih) mazluma nispetle 
veya kemali ona hakim olup, onu yönetmek olan akıl gücüne 


nisbetle kötüdür. Eğer o, bu hedefi başaramazsa, bu onun için 
kötülük olur. i 


, Aynı durum acı ve üzüntüyü üreten sebepler için de geçerli- 
dir; yaktığında ateş örneğinde olduğu gibi. Çünkü yakmak 
ateşin kemalidir. Fakat, yanma, onunla uğradığı kayıptan dolayı 
sağlığını kaybedene nispetle kötüdür. Sebebi tabii yapısında 
içkin bir eksiklik olan; filin onu etkilemesi nedeniyle değil de, 
etkileyememesinden kaynaklanan kötülüğe gelince, bu hiç bir 
şeye nisbetle kötülük değildir. 


Belli şeylere eşlik eden kötülükler iki sebepten ortaya çıkar: 


a 


: ŞifA, s. 41'da olduğu şekliyle. 
. Sifâ,s.4l19da olduğu şekliyle. Nesf”taki metin muğlak. 
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Hem şekil, hem de yokluğa maruz kalabilen maddeye ilişen 
sebep, 

Fâile ait sebep. Buda, 

Maddi varlıkların ondan gelmelerinin zorunlu olmasından 
dolayı, 

Şekle veya yokluğa maruz kalmaksızın maddenin bu rolü 
oynayabilecek varlık moduna sahip olmasının imkansız olma- 
sından dolayı, 


Bu durumda maddenin karşıtlara maruz kalmamasının im- 
kansız olmasından dolayı, 


Son olarak da, etken güçlerin kendileri asıl fiillerini icra €- 
derken, daha önce meydana gelmiş başka fiillere zıt füller işleme 
güçlerinin imkansız olmalarından dolayıdır. Buradan çıkan neti- 
ce, kendisiyle ateşle amaçlanan şeyi elde etmek için yaratılan 
şeyin, yakmaması imkansızdır. 


Bütün bunlara ilaveten bütün,' içinde ancak sıcak ve ısınan- 
ların bulunmasıyla tamamlanacak olsa, bu ikisinin varlığıyla elde 
edilecek fayda, yakma ve yanmadan kaynaklanan belli yaralan- 
maların ortaya çıkmasını gerektirir. Areşin bir zâhidin kolunu 
yakması gibi. Bununla birlikte, en sık olan şey tabiat tarafından 
hedeflenen iyinin olması ve bunun devamlı olmasıdır, Gerçekte 
en çok vuku bulan şey, türün bir çok ferdinin yanmadan âzade 
olmalarıdır. Devamlı olmayla ilgili olarak da, yakma vasfına 
sahip ateş benzeri bir şey olmaksızın, bir çok tür varlığını 
koruyamaz. Ateşten kaynaklanan yaralanmalar, nadir vakalardır. 
Buna benzer diğer sebeplerden kaynaklanan durumlar için de 
aynı şey doğrudur. Dolayısıyla, çok seyrek vuku bulan kötü 
amaçlar uğruna, sıkça ve daima vuku bulan faydaları terketmek 
arzu edilir olmazdı. Bu nedenle, Allah Teâlâ şeyleri ve ârızi ola- 
rak kötülüğü irade emi; çünkü O, bunun zorunlu olarak vuku 
bulacağını bildiği için kötülüğü dikkate almadı demek uygun 
olacak bir tarzda, bu şeylerden kaynaklanan iyilikler Mürid olan 
tarafından irade edildi. Dolayısıyla, iyilik zorunlu olarak zâti, 


Il Diğer ifadeyle, âlem. 
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körülük ise ârızi olarak istendi, fakat her ikisi de önceden takdir 
edildi. i 

Benzer bir şekilde maddeyle ilgili olarak, onun belli şeylere 
yatkın olmadığı ve belli şeylerde mükemmellikleri elde edeme- 
diği bilinir. Bununla beraber, onda başarılan şey, başarılama- 
yandan kıyaslanamaz derecede büyüktür, Durum böyle olunca, 
fertlerin bazen maruz kaldığı daimi olmayan kötülükten dolayı 
belirli, devamlı ve sıkça vuku bulan iyiyi terketmek ilâhi hikme- 
ie uygun düşmezdi. Daha uygun bir şekilde, şeylerin vehimde 
şöyle olduğunu söyleyebiliriz: 

Eğer varlıkları hayal edilseydi, bu mutlak olarak körülükten 
başka bir şey olmazdı, 


Yukarıdakinin zıddı olarak var olmaları iyi olup, varlığının 
durumu körü veya eksik olamayanlar, 

Eğer var olursalar, iyiliğin hakim olduğu varlıklar (tabiarları 
gereği bunun zıddına olmaları mümkün değildir) 


Körülüğün hakim olduğu varlıklar, 


Son olarak, tabiatlarında bu iki durumun eşit olduğu varlık- 
lar. i 


Kendisinde hiç bir kötülük bulunmayan; tabiatta mevcut O- 
İup, tamamen kötü, hakim olarak kötü veya eşit miktarda kötü 
olan asla mevcut değildir. 'Tabiatında iyilik hakim olana gelince, 
el parçanın iyi olması nedeniyle bunun var olması uygun- 

ur. 


“Bunun tabiatından kötülük niçin tamamen arındırılıp, onun 
Tamamen iyi olması sağlanmadı” diye sorulacak olursa, deriz ki; 
Bu durumda onlar aynı varlıklar olmazlardı. Çünkü, daha önce 
de söylediğimiz gibi, onlar kendilerine herhangi bir kötülüğün 
ilişmesi imkansız olan varlıklar değildirler. Eğer onlar kendile- 
rinden hiç bir kötülüğün kaynaklanmadığı varlıklar yapılacak 
olsalar, onlar şu anda mensup oldukları varlık olmayıp başka dür 
bir varlık olurlardı; gerçekte bu tür varlıklara, yani hiç bir kötü- 
lüğün ilişmediği varlıklara sahibiz. ” Bunun örneği şudur: Ate- 
şin özelliği yakmak ise; yakma özelliği olanın, ona temas erti- 
Zinde fakir adamın elbisesini yakmak ise (çünkü fakir adamın 
elbisesinin tabiau yanmaya maruz kalmaktır); şeyle ilgili farklı 
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hareketlerin tabiatı, temasın takip etmesi ise; fâil ve eser arasın- 
daki temasın tabiatı etki ve edilginin takip etmesi ise; bunların 
neticesinde sonraki şartlar mevcut değilse önceki de meydana 
gelmez. 

Neticede, semavi ve arzi, fiziksel ve ruhsal, etkin ve edilgin 
güçler bir bütün olarak evrensel düzeni ortaya çıkaracak ve bu- 
İundukları durumları ile kötülüğün ortaya çıkmasının imkansız 
olduğu bir şekilde düzenlenmiştir. Bu durumda, birbiriyle ilişki- 
İleri açısından alemin şartlarından çıkan netice, belli bir nefste 
ortaya çıkan körü inanç, inkar veya başka kötülükler öyle bir 
şekilde ortaya çıkabilir ki, bu durum evrensel düzeni ortadan 
kaldırabilir. Bundan dolayı, zorunlu olarak ortaya çıkabilecek 
kötü sonuçlar dikkate alınmamış olup, denilmiştir ki; “Bunları 


. Cehennem için yaratım ve bunu önemsemiyorum; şunları 


Cennet için yaratım ve bunu önemsemiyorum.” Yine denil- 
miştir ki; “Herkes yaratılmış olduğu yola meyleder.” 

Şayet birisi “kötülük nadir olmayıp sıkça vuku buluyor” 
(derse şöyle deriz): “Hakikat böyle değildir; kötülük çokca 
vardır, fakar çoğunlukla değil. Çok ile çoğunlukla arasında fark 
vardır. Çok olan birçok şey vardır, fakat çoğunlukla değil. Ör-. 
nek olarak, felaketler çoktur, fakar çoğunlukla değildir.” Eğer 
atıf yapuğımız bu tür kötülük üzerinde düşünürsen, bunun 
bırakın diğer sürekli iyiliklerle karşılaştırmayı, ona karşılık geler 
ve kendi zatından dolayı mevcut olan iyilikten bile daha az yay- 
gın olduğunu görürsün. İkinci dereceden mükemmelliklerin 
eksikliği olan kötülülerin çok sık olduğu kesindir, fakat bu bi- 
zim tartıştığımız kötülük türüne dahil değildir. Geometri bil- 
meme, güzellik eksikliği ve benzeri bu tür kötülükler asıl mi- 
kemmelikleri ve onlardan kaynaklanan faydası (açık 
mükemmellikleri etkileyen türden değildir. Bu kötülükler belli 
bir fâilin ilinden kaynaklanmayıp, eserin hazır olmaması veya 


(gili) almaya yönelmemesinden dolayı fâilin fil 
işleyememesinden Oo kaynaklanır. OBu kötülükler o fazlalık 

Allah'ın birinci şahıs olarak konuştuğu Kudsi hadis. 
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kaynaklanır. Bu kötülükler fazlalık yönü ç 
lerin yokluğudur. 1 ei İLe e 


' $ifi,s.422'de yoktur. 
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EK IV: Suf İdeal veya Allah'ı Talep: Gazzâli' 


“Taklitçilerin bir ordu gibi olmasına rağmen, Allah yolunu 
takip edenlerin çok az olduğunu bilmelisin. Sürekli zih- 
ninde tutman ve onlarla kendini ve başkalarını yargılaya- 
bilmen için iki işaree seni bilgilendireceğiz.” 


-A- 

İlk işarer, bütün iradi fiillerinin şeriatın ölçütlerine uygun ©- 
larak yönetilmesi, eylemlerini başlarma veya onlardan vaz geç- 
me, eylemlere devam etme veya onları kısa kesmede bütünüyle 
şeriatın sınırlarına bağlı olmasıdır. Zira, şeriatın bütün şerefli 
huylarını kazanmadığı müddetçe kişinin bu yolu takip ermesi 
imkansızdır. Bu da, daha önce tasvir ettiğimiz gibi, huyları gü- 
zelleştirmeksizin mümkün değildir.? Bu da, kişi bir sürü mübah 
davranışlardan kaçınmadığı müddetçe başarılamaz; o halde nasıl 
olur da sadece haramlardan sakınmayan bir kişi bunu başarabi- 
ir? Ayrıca kişi sürekli müstehab işleri yapmadığı müddetçe de 
yine bunu başaramaz; o halde nasıl olur da vâcip işleri ihmal 
eden kişi buna ulaşabilir? Şeriat insanlara yükümlülük yükleme- 
de, itaat ettiklerinde bu evrenin yok olmasına engel olacağı, 
halkın sıradan kısmının bile yapabileceği asgari farzlar veya 
haramlarla kendisini sınırlamış olmaktadır. Zira, Allah yolunu 
takip eden kişi, örnek alındığında dünya harap olacak şekilde bu 
dünyadan yüz çevirmelidir. O halde nasıl olur da nafileler ol- 
maksızın yalnızca vâcip emirlere ve görevleri yerine getirerek, 
uyarak ona ulaşılabilir? Bu sebepten dolayı Yüce Allah şöyle 


Ap 


Bu kısım Gazzâl#nin Mizânül-amel kitabının, “Allah yolcularının 
İlk Menzillerinin İşaretlerinin Gösterilmesi” isimli sonuç bölümü- 
nün tercümesidir. Bkz., Mizdnüi”-amel, 155-165. 

Mizânii”)-amel öncelikle huyların kazanılmasına adanmış ahlâki bir 
risaledir. 
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buyurur: “Kulum, müstehap fillerle Bana yakınlaşmaya devam 
eder, ta ki ben onu sevene kadar. Onu sevdiğimde de, onun 
işiten kulağı ve gören gözü olurum, böylece benim vasıtamla 
işitir ve benim aracılığımla görür.” 

Kısacası, dini vecibeleri ihmal edip, yasaklanmış eylemleri 
yapmak amansız tembellikten veya aşırı tutkulardan kaynakla- 
nabilir. Tembelliğinin veya tutkularının kölesi olan bir kişi nasıl 
Allahın yolunu takip edebilir? Bununla beraber, şayet Allah 
yolunu takip eden kişinin tembellikle ve rutkularla mücadele ile 
meşgul olan kişi olduğunu, diğer taraftan onların üstesinden 
gelen kişinin ise yolun sonuna varmış olduğunu ve aruk yolcu 
olmadığını söylersen, bu şöyle cevaplandırılabilir: Bu ifade küs- 
rahça bir gururun, Allah yolunun ve hedeflenen gayeden haber- 
siz olmanın bizzat kendisidir. Gerçekten de, şayet 9 kötü huyla- 
rın hepsini kendi nefsinden temizlerse, onun hedeflenen gaye ile 
olan ilişkisi hacca gitmeye niyetli borçlu kimsenin hali gil ola- 
a Alacaklılarla çevrilmiş olduğundan, © öncelikle onlarla 
olan borçlarını halletmeli ve onlarla ilişkisini kesmelidir. İnsa- 
ke e e 

; şuran vahşi hayvanlar gibidir. 

ayet o, onlardan kurtulabilirse, Allah yolunda olmak için hazır- 
ıklara başlayabilir. Yine önun konumu, yeni bir evlilik için 
iddetini tamamlamış olup halifeyle evlenmek isteyen, bütün 
engellerin ortadan kalktığını zannedip evliliğe hazır olduğunu 
sanan dul kadının durumuna benzemektedir? Nafile! Halbuki 
engelleri kaldırmakla sadece kabul edilebilme istidatını elde 
etmiştir. Ayrıca halifenin rağbet etmesi ve yüce isteği gereklidir. 
Bu gerçekten de ilâhi bir lütuftur. Kendisini her ii yeni kişi 
cuma namazını kılamamakıa ve iddetini tamamlayan her kadın- 
da dilediği her Şeye ulaşamamaktadır. 


1 ” 5 
Kudsi hadisler, doğrudan Hz. Muhammed'e Yüce Alah tarafından 
vahyedilmiştir. ' 
İslâm hukukunda boşanmış veya dul bir kadının, kocasının ölü- 
münden veya ondan ayrıldıktan sonra, iddet döneminden önce ev- 
lenmesine izin verilmemiştir. 


a 
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Şayet soracak olursan: Allah yolumun takipçisi muayyen dini 
vecibelerinden serbest bırakılacağı ve bu meselelere hoşgörüyle 
yaklaşan bazı sufilerin söylediği gibi, haramların kendisine zarar 
vermeyeceği bir noktaya ulaşabilir mi? Bil ki; bu, gururun en 
zirve noktasıdır. Bazı derinleşmiş âlimler şöyle derler: Şayet bir 
kişiyi şeriata aykırı işler yaptığı halde, suyun üzerinde yürürken 
görürsen, bil ki o şeytanın ta kendisidir. Bu hususta doğru olan 
budur. Bunun sebebi ise, şeriatın doğru ve hoşgörülü olmasıdır, 
böylece her ne ihtiyaç olarak belirirse veya zorunluluk hasıl 
olursa, şeriar onlara izin vermektedir. Şeriatın hoş görüsünün 
sınırlarını aşan kimse ise, zorunluluktan değil, aksine arzu ve 
tarkusundan böyle davranmaktadır. İnsan, bu dünyada yaşadığı 
müddetçe, ona boyun eğdirdikten sonra bile hırs ve tutkularının 
kendisini kuşatmasından koruyamaz. Bundan dolayı kişi sürekli 
olarak kendisini korumalıdır. Çünkü pek muhtemeldir ki, şeriatı 
rahatlık ve bir tür şehvet veya bir tür tembellik sebebiyle çiğ- 
nemektedir. Bütün bunlar göstermektedir ki, kişi kendisini ta- 
kip eden bu temel tutkuların avcısı olmalıdır. Aksine nefsini 
arındıran ve besini gerçek ilimler olan ve ibadete devamla güç- 
lenen kişi için ibadet, gözünün nuru ve Rabbine münacatta 
bulunduğu gecenin yalnızlığı, onun için en tatlı şey olacaktır. 
Bu işaret ilk kademelerde ayrılmaz olup sonunda da bulunur. 
Yüce Allah'a doğru yapılan yolculukta mertebe sonsuzdur. Ö- 
İüm bu yolculuğu yalnızca kesintiye uğratır, böylece her bir kişi 
ölümden sonra dünya hayatında elde ettiği mertebe üzerine 
dirilir. Zira kişi yaşadığı hal üzere ölür. 


-B- 

İkinci işaret ise bulunduğu hal ne olursa olsun, zorunlu ve 
etkilenmez bir şekilde ve büyük bir lezzetin kaynağı şeklinde 
kişinin kalbinde Allah'ın hazır olmasıdır. pişmanlıkta, yakarışta 
ve teslimiyete bulunur. İnsanda Allah'ın yüceliği ve azameti 
inkişaf ettiğinde, bedeni yemek yemek, tabii işleri görmek, ça- 
maşırları yıkamak gibi acil ihtiyaçlarla meşgul iken bile, kişi bu 
makamlardan ve hallerden ayrılamaz. Gerçekten de bürün bu 
durumlarda kişinin hali aşığın hali gibi olmalıdır. Aşık uzunca 
bir müddet maşukunu bekler ve yorulur. Sonra kendisine ma- 
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şuku sunulur ve buluşmaktan büyük'bir tad alır. Fakat tabit 
ihtiyacı sebebiyle, tuvalete gitmesi gerekir. Bedeni ondan ayrıi- 
mak zorunda olmasına rağmen, kalbi sevgilisiyle beraberdir 
Şayet o halde iken onunla konuşsan, sevgilisinin düşüncesine 
dalmış olduğundan, © hiçbir şey işitmeyecek ve çok zorlansa 
bile gözünün nurundan ayrılmayacaktır. 


Allah yolunun talibi de bütin dünyev? meşgalelerde böyle 
davranmalıdır; kalbi ibadet ve tevâzu ile Yüce Allahın düşünce- 
sine dalmış iken, bedeninin zorunlu ihtiyaçlarını karşılama ei 
şında diğer işlerle meşgul olmamalıdır. Eğer cinsel ilişki şehveti 
asanı sımsıkı kuşatabiliyorsa; Kişi kirli ve pis spermden yaraui- 
mış ve dışkısını içinde taşıyan rezil bir kadavraya dönecek olan 
ei e. güzelliğinin cazibesine kapılabiliyorsa, nasıl olur 
ii. Gi Ne mi ve güzelliğini temaşa etmekte bu 


Özer olarak bu yolu tamamlamak aşırı bir hurs, tam bir irade 
We büyük bir dikkatle mümkündür, Elırsın ve iradenin başlangı- 
e ŞOK istemeyi ve aşkı zorunlu kılan Talep edilen şeyin güzel 
liğini idraktir. istenilen güzelliği idrakin temeli ise düşünmek ve 
diğer bütün nesnelerden yüz çevirerek kalp gözünü sadece onun 
üzerinde odaklaştırmaktır. Aynı şekilde, Allahın görkemi sana 
gözükünceye kadar, senin aşırı isteğin ve özenin güçlenecek ve 
gayretine ve sorumluluğuna nispetle Onu temaşa edeceksindir. 
m Şevsi, sürekli dostluk ile artabilir, özellikle zamanla, asia 
xi mi güzellikler ortaya çıktığında, sevgi daha da 


Buna ilaveten, Allahın | ini 
: 5 nin inayetinin ve görkeminin güzelli 
ada e mmayetnin ve görkeminin güzellikle- 
e Şosükenier, ik önceleri, yeni harekete geçmiş aceminin 
Ne ir 5 
Çe ekinin güçsüzlüğünden dolayı zayıf gözükebilir. Ama arzusu 
res ie A 
di Mi e a. bu güzelliği düşünmeye sebatla devam 
£ VE bu sebepten dolayı da sevgisinin ulaştığı her noktada 


muayyen Özellikleri keşfedecektir. Aşık sevgilisine yakın olmak 


e e Bu yakınlık, mekan anlamındaki bir yakın- 

& isimlerin yüzeydeki temasları anlamında bir yakınlık veya 
görme gücü ile görünen nesne arasındaki bir yakınlık gibi de- 
Zildir. Aksine bu yakınlık mekan anlamında olmayı , kemâl 
anlamında yakınlıktır; bundan dolayı temsiller yi Gü me- 
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selelerin uzak bir hayalini sunar. Bununla beraber, öğrencinin 
öğretmenine olan sevgisiyle mukayese edilmesi daha yanlışsız 
bir temsildir; çünkü öğrenci hocasına öğrenme eylemiyle yakın- 
laşmaya çalışır ve nihâ?f amacı daha sonraki mertebeye ulaşıp, 
süreklice ona daha da yakınlaşmakur. Bazı durumlarda bu 
mümkün olabilirken diğer durumlarda mümkün olmayabilir. 
Burada ise hedefe ulaşmak imkansız olmasına rağmen, en düşük 
noktadan en yüksek noktaya doğru hareket kesinlikle mümkün- 
dür. Öğrencinin ulaşmış olduğu temsil, muayyen bir mertebe- 
dir, bundan dolayı hocasının mertebesini sevmez, fakat en yük- 
sek dereceye bir kerede ulaşmayı arzu etmeksizin, tedricen yük- 
selmeyi arzular. Bu mertebeye ulaşır ulaşmaz da, yukarıdakini 


isteyecektir. 

Alim olmayan kişilerin, peygamberlerin varisleri olan âlimle- 
re benzemeye çalışması gerekir. Âlimler velilere, peygamberler 
de meleklere benzemeye çalışırlar. Sonuçta onlardan insani özel- 
likler tamamen silinir ve insan suretindeki meleğe dönüşürler. 
Ayrıca, meleklerin bir çok mertebesi bulunmaktadır. En yüksek 
mertebede bulunan melekler aşkın ve de düşünmenin konusu- 
durlar. Mukarreb (Yakın) melekler ise herhangi bir aracıyla 
Hakiki İlkten ayrılmamışlardır. Altlarındaki mükemmel ve 
görkemli varlıklarla mukayese edildiklerinde, onlarınki saf gü- 
zellik ve en mükemmel parlaklıktır. Ama İlâhi Varlık'la muka- 
yese edildiklerinde ise, bu meleklerin dahi sahip oldukları kemâl 
veya güzellik küçümseme konusu olur. 

Yüce Allah'a yakınlığı, cennette muayyen bir yeri işgal et- 
mekten ve O'nun konağının girişine yaklaşmaktan ziyade, bu 
şekilde anlamak çok daha doğrudur. Aksi durumda senin yakın- 
laşman bir mekanda olurdu ki, Rablerin Rabbi bundan münez- 
zehtir. Ona yakınlaşma çabası, O'nun memnun olacağı, kabu- 
lünden hoşlanacağı ve bundan dolayı da sana lütufkâr olacağı, 
ibadet hediyelerini Ona sunmak da değildir. Aslında bu tarz, iyi 
zevkler tatmayı ve hedeflerine ulaşmayı arzulayan tebaanın, 
krallarına yaklaşma şeklidir. Bu da, sıkça yakınlaşma diye adlan- 
darılır. Fakat Allah, zevk ve hoşnutsuzluk için krallara başvur- 
mayı meşrulaşuran; hizmet edilmekten hoşlanmayı, itaat edil- 
mekten sevinmeyi, kullarının boyun eğmesinden veya emirleri- 
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ne uymasından dolayı hoşlanmayı ima eden bu tarzdan münez- 
zehtir. Bunlardan birine inanmak bir tür cahilliktir. 


Bununla beraber, avamın çoğunun inandığının bu olduğunu 
söyleyecek olursan, amberi boyacı dükkanından satın almak 
isteyen kişinin ilim mertebesinden ne kadar uzak olduğunu var 
sen düşün. Hakikati taşıyıcılarına göre değerlendirdiğinde, yüce 
makamları nasıl arzulayabilirsin? Sen yine aynı şekilde hakikati 
yaban eşekle de değerlendirebilirsin.? Zira, ilim hayatını tecrübe 
etmemiş avamla, aslandan kaçarken zıplayıp duran eşek arasında 
çok az fark vardır. Onların, diğer teşbihi inançlarını bir kenara 
bırak, Allah'ın arşta yeşil bir güneş şemsiyesi altında oturduğu 
inancına nasıl yapıştıklarını görmüyor musun? 

İnsanların çoğu müşebbihedendir, fakar teşbih de derece ba- 
kımından çeşitlidir. Bazıları Allaa eller, gözler, aşağı inme ve 
mekanda hareket etme kabiliyetleri atfederek, suret bakımından 
Onu insana benzetirler. Diğerleri ise, Yüce Allahı bütün bu 
özelliklerden tenzih ermelerine rağmen, O'na kızgınlık, keyif, 
gazap ve hoşnutluk atfederler. Bu terimler kutsal metinlerde 
özel bir metotla ve yorumla Gevily kullanılmışlardır. Bundan 
dolayı, bu ifadeler onları anlayanlar tarafından uygun bir şekilde 
anlaşılır; anlamayanlar tarafından ise reddedilirler. Şayet bürün 
insanlar anlama bakımından eşit olsalardı, bir hadisteki şu an- 
İam saçma olurdu: “Nice fakih vardır ki ilmini kendisinden 
daha bilgili kişiye sunar; nice &kıh bilgisi hamalı vardır ki hiçbir 
şekilde fakih değildir.” 


ı 


© Buaufhalife Ali'nin (61. 661) ram metni şöyle olan çok bilinen bir 
*deyişidir: “Hakikati taşıyanlarına bakarak öğrenmeye çalışma. Bir 
kere hakikati öğrendikten sonra, onun asıl taşıyıcısını öğrenirsin.” 
Bu metinde Gazzâli tarından Munhz mine'd-dalöde s. 25'de alın- 
ulanmıştır. 
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